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Vorwort 
Die vorliegende Arbeit beruht a u f einem knapp sechsmonat igen Aufenthalt (Oktober 
1972 bis Apri l 1973) im latmul-Dorf Kararau a m Mittleren Sepik. Ziel meiner Feld-
arbeit wa r es, das Leben der Jatmul-Frauen und ihre okonomische, sozia le und reli-
giose Rolle zu studieren. 
Mein Interesse am Mittel-Sepik-Gebiet wurde vo r a llem durch ein Prose minar 
über Kulturen im Sepik-Gebiet geweckt, das Prof. Dr. Meinhard Schuster i m Winter-
semeste r 1970/ 71 a m Ethnologischen Seminar der U niversitãt Base! abhie lt. Die Publi-
kationenen von Gregory Ba tes o n (1932, 2 J 958) über sein e Feldarbeit bei d en Iatmul , 
in denen das offensichtlich antago nisti sche Yerhãltnis zwischen den Geschlechtern 
an vielen Stellen beschrieben wircl, waren mitbestimmencl fi.ir die Wahl meines Dis-
ser tati onsthemas, ebenso wie clie Arbeiten von Margaret Meacl (deutsche Ausgabe 
1965, 1958) und Meinhard Schu ste r (1965, 1967, 1969). 
Z u clen Yorbereitungen zur Basler Sepik- Exped ition zahl ten unter anderem 
Sprachkurse in Pidginl und latm ul 2. In Tatmul reichten meine Ke nn tni sse ge rade so 
we it , claf3 ich die Gru nd rege ln der Sprache begriffen hattc , abe r be i Gesprãchen cle r 
Ei nheimischen unter sich ve rmochte ich jeweil s nur ein ige we ni ge Worter hera uszu-
horen. Für die mündlichen Über li efer ungen, die mir crzü hlt wurclen, waren mir clie 
Sprachkenn tni sse insofern wertvo ll , a ls ich die manchma l eher ungenauen Pidgin-
Übersetzungen st ichprobe nartig auf den gemeinten Sinn in cler Jatm ui -Yers ion ko n-
trollieren konnte . 
Anfangs Oktober 1972 bega nn die Expedition im Rahmen des Et hnologischen 
Seminars unter der Leitung vo n Prof. Dr. M. Schuster, cler sie in vo rbilcllicher Weise 
vorbereitet und so uve rãn ge leitet hat. Auf dieser Forschungs reise, die a ls Teil de r 
langfri stigen Bas ler Mitwirkung bei cler ethn o logischen Erfo rschung Ne uguineas gilt , 
nahm Professor Schuster sechs Studierende mit, mit dem Ziel, einerse its durch Studien 
in verschiedenen Dorfern des Mittel-Sepik-G ebietes ethn ographisches Yergleichs-
material zu sammeln und andererse its durch aufeinander abgestimmte Spezialthemen 
moglichst viele Bereiche cler Jat mui-Kultur ve rtieft zu erforschen. So studierte Mark us 
Schindlbeck im D orf Gaikorobi die Bedeutun g der Sagopalme in der Kultur der 
latmul ; Jürg Schmid i m Dorf Yentshan die l nitiation unter Berücksichtigun g des 
eingetretenen Kulturwandels; Milan Stanek im DorfPalimbe die Sprache der Iatmul ; 
Jürg Wassmann in Kandinge die sogenannten totemi stischen Na menlisten uncl Flo-
rence Weiss in Palimbe clie Entwicklung des Kindes. Professor Schuster und se ine 
Frau Gise la Schuste r führten in Aibom ihre 1965- 67 begonnene Arbeit über die So-
zia lordnung (u. a. Clan- und Dua lorga nisation sowie Altersk lassensysteme) weiter. 
Die Expediti on wãre aber undurchführbar geblieben, hãtte der Schweize ri sche 
Nationa lfonds zur Forderung der wissenschaftlichen Forschung sie nicht in grof3-
zügiger Weise finanziert. 
t Laycock J 970. 
2 Z 'graggen 197 1. 
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lhm , ebenso wie meinen Lehrern , Prof. Dr. Mei nhard Schuster und Prof. Dr. 
Alfred Bühler, bin ich zu groGem Dank verptl ichtet. Danken méichte ich auch dem 
Direktor des Museums für Yéilkerkunde Base! , Dr. Gerhard Baer, der sich flir eine 
Beurlaubung von meiner Ar bei t am M useum eingesetzt hat, un d d em Erziehungs-
departement des Kantons Basel-Stadt, das mir den Urlaub gewahrte . 
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bracht. 
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Einleitung 
Z um Thema 
Wenn uns die meisten der sogenannten Naturvo lker bis vo r we nigen Ja hren (mit 
einigen seltenen Ausna hmen) hochstens zur Hãlfte beka nnt wa ren , so li egt das weit-
gehend da ran , dal3 mã nnliche Ethno logen einheimische mãnnliche lnformanten über 
die Kultu r, der sie entsta mmten , befra gt haben. D a ra us sind da n n Beri chte e nt~ ta nd e n , 
die ihrem Anspruch nac h über di e Gesamtgesell schaft etwas auszusagen vo rgabe n, 
indessen sie sich grol3tenteils a uf cli e eine H ã lfte der betreffenden Ku l tur - di e Mãnner 
- beschrãnkten. Es so ll damit nicht beha uptet werden, di e A ussage n über die F ra uen 
dieser Kulturen seien a ls so lche « fa lsch»3. Vielmehr so li da mit angedeutet we rden, da l3 
der Ideo logie der M ã nner nicht se lten ein seitig Gewicht beigemessen wurde und ma n 
di e Aussagen der Mã nner über F ra ue n oftm a ls a ls Wirklichkeite n - T a tsache n - na hm , 
ohne dal3 sie, etwa von der Seite der F ra uen a us, rela tiviert wo rden wã re n. 
Die F ra uen in sogena nnten prim iti ve n Gesell scha fte n wurde n erst vo n de m 
A ugenblick a n systema ti sch studiert, a ls der Bew ul3twerdungsp rozel3 über d ie Ste llung 
der F ra u in der westli chen Welt, unse re r eige nen Kul tur, e insetzte. D ies ist ve rstã ncl -
li ch, da ma n ka um über ein d urch Traclitio n ve rtra utes, in ke iner Weise in F rage 
gestelltes Fak tum , das ma n sozusagen a ls na turgegebe n hinna hm , nac hdachte , ocle r 
es a ls so lches gar a nzweifelte. So is t es auch nicht ve rwunderli ch, cl a l3 Ma rga ret Mea cl , 
die al s erste Ethno login sich den F ra uen in M elanes ie n zugewa nclt hat, diesen Be-
wul3twerdungsproze l3 durchgemacht hat4. T ro tz dieses Durchbruchs in de r G eschichte 
der Ethno logie der F ra u ist im melanesischen R a um das Thema F ra u in de n nach-
folgenden Jahren rel ati v selten a ufgeg riffen wo rden. Camilla W edgwood ( 1933, 1934, 
1937), Hilde T hurnwa lcl (1934), Phyllis K a berry (1939, 1941 , 1941 /42), M a ry R eay 
( 1959), Catherine Berndt ( 1965) un d in neuester Zeit M a ri lyn Strathern ( 1972) ha ben 
- um nur die wichtigsten zu nennen - sich inte nsiv mit F ra uen und clem Verhã ltnis 
zwischen Mann und F rau auseina nclergese tzt , wãhrend a ndere Ethn ologinnen (z. B. 
H . Powdermaker, 1933, und B. Blackwood , J 935) Studien unter einem a nderen, tra-
ditionell eren Blickwinke l betrieben ha ben. 
Erst in de n letzten Jahre n ha be n - entsprechend de r Ent wicklung hinsichtlich de r 
F rauenfrage in unse rer eigenen K ulturs - si eh ve rmehrt Ethn o loginnen d em T h ema 
3 Wie wertvoll es sein ka n n, Ansichten und A ussagen von Mii nnern über F ra uen zu sam meln (a ber 
i m Bewuf3 tsein , da f3 es si eh u m Aussagen über F ra uen ha ndelt un d nicht, da f3 F ra uen wirklich so sind ), 
zeigt di e Tex tsa mmlun g von E. E. EVANS-PRITCH A RD ( 1974): « M a n an d Wo ma n among the Azande ». 
4 M EAD (1 972: J 75) : « l f one goes back to the beginning of women's suffrage in this country-
a nd as a sma ll child l used to accompany my mother on women's suff rage demonstra ti o ns, l even 
Jearned to recite a monologue which car ica tu red a nti-suffragettes who I grew up to be lieve were 
very fast, wicked, ri ch women with pood le dogs; so that I have in a sense been acq ua in ted with part 
o f the women's movement in this country since I was a small child .» 
s Da der Bewuf3 twerdungsprozef3 nie ganz abgeschlossen sein ka nn, sind i m L iterat urverzeichnis 
zahlreiche feministische Schriften aufgeführt , die die Fra uenfrage in unserer Kultu r a us verschiede-
nen Blickrichtungen (mit denen ich nicht immer einig gehe) be leuchten . 
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Frau zugewanclt, so claf3, zwar zu einem spãten Zeitpunkt , cloch noch einiges Material 
über clie Rolle cler Frau bei Naturvolkern bekànnt werclen clürfte. 
D er europãische Geclanke cler Gleichheit von Mann und Frau, der sich in der For-
derung nach Emanzipatio n auswirkt, wurde nicht selten in die ethnographischen 
Berichte hineingetragen 6. Aber dieser Gleichheitsgedanke geht letztlich davon aus, 
daf3 die in einer Gesellschaft am hochsten bewerteten Tãtigkei te n , die in der Regel von 
Mãnnern ausgeübt werden, für alle Mitglieder einer Gemeinschaft als gemeinsam 
anzustrebende Ideale gelten. Dabei wird vergessen, daf3 die Normsetzung in allen 
(wenigstens mir bekannten) Gesellschaften durch Mãnner geschieht. Daraus folgt , 
daf3 die postulierten anzustrebenden idea len Werte mãnnliche Werte sein mi.i ssen , 
di e nu n i m Zug der Verwirklichung des Gleichheitsgedankens au f Mãnner und F ra uen 
übertragen werden . 
J m Verlauf meiner Studien zeigte sich , daf3 sich bei den Iatmul Mãnner und F ra uen 
an verschiedenen Wertsystemen orientieren, die nach innen , kulturintern , einander 
ebenbürtig sind . Nach allf3en, kulturextern, jedoch wird das Wertsystem der Mãnner 
mit mehr Prestige a ls das der Frauen belegt. 
Mit dieser Feststellung so ll nur angedeutet werden, wie fragwi.irdig es wã re, wenn 
man nu n, um bei m Beispiel der l atmul zu bleiben , das Wertsystem der Mãnner a ls das 
auch für Fraue n anzustrebende und ge!tende deklarieren würde. 
Daf3 nu n etwa d er G leichheitsgedan ke in unserer eigenen Kultur « falsch » sei7, 
so ll damit nicht gesagt werden. Vielmehr soll da mit die unterschiedliche Bewertung 
von verschiedenen Tãtigkeiten un d F unktio nen (z. B. Beruf/Kindererziehung) in 
unsere r Gese llschaft in Frage gestell t werde n : Bewertungen si nd nicht a llgemein gi.il-
t ige, abso lu te Werte, sondern gewordene Produkte eines hi sto ri schen Prozesses, a uch 
in der west li chen Ku ltur. 
D iese sta nclortbest immenden Ü be rlegungen si nd fü r das Ve rstehen der folgenden 
Arbe it vielle icht von Bedeutung. Wie a us dem bisher Gesagten hervorgeht , ist d as 
T hema Frau nicht neu . Daf3 es trotzdem (oder gerade deswegen ?) in A ngriff ge nom -
men wurcle, gescha h mit dem Ziel, mehr übér di e Kultur de r ]atmul aussagen und 
clamit vie lleicht ein a usgewogeneres Bild von den ehe ma lige n Kopfjãgern und ihren 
F ra ue n ze ichnen z u konnen. 
Der Aufenthalt in Kararau und der Akkulturationsstand des D01j"es 
Bei unserer Ankunft in Kararau kamen viele Mãnner und fa st al le Kinder und Jugend-
lichen des ga nzen Dorfes herbei, die das Spektakel des Koffer- und Kisten-Auspacken s 
miter leben wol lten. Einige alte Mãnner inspizierten das H a us Kiap8, in welchem wir 
wohnen so llten , und wischten selbst den Boden . Nachdem wir a lles vorlãufig unter 
Dach gebracht hatten, verschwanden die alten Mãnner. Die meisten sahen wir in den 
nãchsten Wochen und Monaten nicht mehr. Sie waren der Meinung, jene weif3en 
M asta seien zurückgekehrt, die vor 40 oder 50 Ja hren an den Sepik gekommen 
waren , damals, als diese heute alten Mãnner noch jung waren und die weif3en 
6 Zum Beispiel Schlesier 1958. 
7 MARCUSE (1972: 93) sagt , dal3 sich diesc Gleichheit in der heutigen Gesellschaft vorwiegend 
a uf e ine « Gleichheit vor der Maschine >> beschranke. Undan anderer Stelle (S. 94): « Da l3 dieses 
Bi ld (und diese Realitat) der Fra u du rch eine aggressive, mannlich beherrschte Gesellschaft gepragt 
wurde, bedeutet nicht , dal3 diese Züge rundweg abzulehnen waren und die Befreiung der Frauen die 
weibliche « N atu r>> überwinden müsse. Solche Gleichstellung von Mann und Frau wã re regress iv ; 
sie ste llte nur eine neue Form we iblicher Anerkennung des mãnnlichen Prinzips dar .>> 
8 Haus für durchreisende austra lische Verwaltungsbeamte. 
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Mãnner bewunderten ; dies jedoch erfuhren wir erst viel spãter. Daf3 es nicht so war, 
merkten sie bald . Danach hielten sie sich zurück. Sie zeigten sich in den ersten drei 
M o na ten reserviert , und es ge lang uns kaum, in dieser Zeit mit ihnen in Kontakt zu 
treten. 
N icht so di e jungen Le u te un d Kinder. J n de n ersten paar Wochen w ar un ser Hau s 
stets von einer Schar Kinder umgeben , und unse re Spaziergãnge durchs Dorf oder 
unse re Besuche in Hãusern hatte grof3e Menschenansammlungen zur Folge. Dann, 
. nach etwa drei Wochen, hatten die Kinder ihre Neugier gestillt. Die jungen , etwa 
20jãhrigen Mãnner besch rãnkten sich dara uf, uns allabend lich einen Besuch abzustat-
ten. Sie erschienen dann in weif3em Hemd und sauberer Hose , und ma nchmal steck-
ten die breiten Füf3e in viel zu engen, auf Hochglanz polierten Schuhen (es gab im 
ga nzen Dorf vielleicht nur zwei oder drei Paar, aber jeden Abend wurden sie von 
anderen Burschen getragen , so daf3 wir a nnahmen , jeder junge Mann besitze Schuhe). 
Sie klimperten dazu auf G ita rren Melodien, die weniger an einheimische Weisen erin-
nerten als a n Lieder, die eine Mischung aus einfachen Kirchenliede rn und amerikani-
schen folk songs darstellten. Manche di eser jungen Mãnner konnten einige Brocken 
E ngli sch sprechen, die sie jeweils sto lz a nwendeten. Aber als wir konsequent n ur Pid -
gin mit ihnen sprachen, ve rlo ren wir ba ld einmal den Glanz, den sie uns zugedacht 
hat te n. Nach zwei Monaten sa hen sie un s nicht mehr so interessiert a n, und auch die 
a bendlichen Sta ndchen ho rten auf. 
Tn den ers ten sechs bi s acht Wochen suchte ich den Kontakt mit den F rauen 
abs icht lich nicht. Wãhrend un s di e 30- bis 40jãhrigen Mãnner mit dem trad itio nellen 
G ruJ3dia log empfingen («i h r kommt », worauf wir e rwidern muf3ten «wir sin d gekom-
men », dan n a nt wo rtete n si e: «Ko m m t herei n »), machten di e F ra uen ei nen grof3en 
Bogen um un s, sa hen uns kaum an und e rwide rte n a uch unseren Gr uf3 nicht. Die 
30- bis 40jãhrigen Mãnner begriffen a ls erste, was wir eigentlich vo n ihnen wo llten. 
Sie waren es, clie uns a n Feste in a nclere Dorfer mitna hmen oder uns sagten, was wann 
stattfinde. Sie erzãh lten uns, was sie vo n ihrer Kultur noch wul3 ten. A ber nur einer 
ocle r zwe i dieser Mãnner besaf3en noch ei nen « Überblick » über i h re K ultu r. V iele 
waren a n ihrer eigcnen Kultur nicht mehr stark interessiert und wul3ten entsprechend 
wenig9. Aber n ur di e wenigsten gaben es zu, daf3 sie etwas nicht wuJ3ten, wenn wir sie 
befragten . Oftmals erhielten wir Antworten, die einfach nicht stimmen konnten -
und zwa r nicht bl oJ3, weil sie in kein ethnologi sches Konzept ge paJ3t hãtten ... 
Erst nach und nach merkten wir, wer ein zuverlassiger Informant war, und nach 
etwa vier Monaten ha tten dies auch die meisten Mãnner gelernt. Sie gaben nicht mehr 
einfach eine Antwort, damit ich nicht mehr fragte, sondern sagten, dieser oder jener 
M a n n wisse mehr darüber ; jener M a n n wisse se h r viel (Piclgin: em i bigpela ma n -
er ist ein grol3er Mann), er selbst se i, ve rglichen mit ihm, nur ein « manki nating », 
ei n « Knabe, der kein groJ3es Wissen besitze». Sie, all jene Mãnner, die mir besonders 
in cler ersten Ze it viel halfen , hatten eingesehen , daJ3 sie dabei waren, ihre Kultur zu 
vergessen und cl a f3 es hochste Zeit war, sie aufzuschreiben. Manchmal forderten sie 
uns direkt auf, di eses oder jenes zu notieren, da mit die lnfo rmation nicht verloren 
gehe. 
Etwa 15 K inder fuhren tãglich in die Missionsschule nach Kapaimari . Viele junge 
Mãnner zwischen 15 und 20 Jahren befa nden sich a uf Schulen irgendwo in Küsten-
stãdten ; viele junge Mãdchen waren in Missionsschulen; sie a lle keh r ten nu r in den 
Weihnachtsferi en nach Hause. Von ihnen sagten die Eltern, daf3 sie bereits nicht mehr 
clie einheimische Sprache vo ll beherrschten und lieber Pidgi n sprachen, sogar mit 
9 T n einem Patrol Report von 1959/60 schriebt schon H. R. DIC KINSON: « It is possibly un-
fort unate that the present genera tio ns are a t a stage where they care little abou! vi llage ties .» 
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ihren Eltern . Die Bezeichnungen « nya it »IO und « nyamei » («Yater » und «Mutter») 
waren auch von kleineren Kindern zu einem beachtlichen Te il durch die Pidgin-
ausdrücke « papa» und « mama» ersetzt worden. 
Al! e Mãnner des Dorfes sprechen heute Pidgin l i ; di e jüngeren sprachen es fiie-
13end, die ã lteren eher weniger ki a r und oft nur widerwillig, nicht nur weii sie sich in 
dieser Yerkehrssprache nicht hãtten kiar ausdrücken konnen, sondern weii sie sich 
mit ihrer Sprache und allem, was damit zusammenhãngt, besonders verbunden füh l-
ten. Jhre Jnformationen waren für mich die wertvo ll sten , da diese Menschen in einer 
Zeit aufgewachsen sind , in der die Kuitur noch weitgehend « intakt » war und die 
Mãnner über ein . einheitiiches Weitbiid verfügten. Mit den ãiteren Mãnnern kamen 
wir erst in Kon tak t, nachdem die jüngeren zu uns einigermaf3e n Yertrauen gefal3t hat-
ten . Wãhrend meiner Feid arbeit ga b es manchma i « tote Punkte», zum Beispiei, wenn 
Mãnner eines bestimmten Cian1 2 bei uns a uftauchten und un s Cargo-Geschichten 
erzãhiten, die sie für wahr hieiten, und dann behaupteten, auch wir würden unser 
Geid se lber herstellen , ja uns aufforderten , ihnen das Verfahren zu zeigen. Je mehr 
wi r dies abstritten, desto fester waren sie davon überzeugt, da13 wir es wüf3ten . Auch 
nützten Erkiãrungen über das Geid- und Bankwesen nicht sehr viel (obwohi diese 
von Mãnnern , die nicht von Cargo-Gedanken beherrscht waren, ve rstanden wurden). 
Hin und wieder entstanden daclurch Feindse iigkeiten, die sich dann gegen die «Wei-
f3en » i m allgemeinen ri chteten. Auch di e Ta tsache, da f3 wir ge rade in di ese n Clan 
aufgenommen worden waren, ãnde rte nicht viei daran. G lückiicherweise bilcleten 
diese Ca rgo-Gedanken jeweils nur vo rübergehende Phasen. 
Die Anwesenheit von Ethn oiogen wirkt immer stimulierencl , besonders wenn -
wie in un serem Fali - mehre re Ethn oiogen gieichzeitig in ve rschiedenen Dorfe rn des 
gieichen Gebietes ieben und der Konkurrenzka mpf zwischen den Do rfern so grof3 
ist wie am Mittei-Sepik . Oft horten wi r den Satz: Mipeia winim oi - wi r werden cl ie 
andern D orfer schiagen (d. h. wir werden euch a m meisten über unsere K uitur erzãh-
ien). Ma nchmai war es schwierig festzuste llen, ob sie irgende in Fest auch in d iese m 
Ra hmen durchgeführ t hã tten, wenn wir nicht a nwesend gewesen wãren. Eines Abends 
zum Beispiei beschi ossen clie a iten Mãnner, ein t raditionelles Singsing abzuhalten. 
Es handeite sich cl abei um die Da rstellung des Sago-Zyk ius des Nangusime-C ians. 
Die jungen Burschen wa ren - wie bei a ll en Festiichkeiten - mit ihren G ita rren a n-
gerückt und kiimperten da rauf herum . Bevor das Fest statt fa nd , hatten sie Zettei 
im Dorf angeschiagen . Darauf stand , da f3 a uch sie, die jungen Leute, etwas vom 
Fest haben wollten und daf3 es nicht biof3 die a iten Mãnner bestreiten dürften . - Die 
a iten Mãnner kamen an diesem Abencl in Fahrt. Sie sangen ihre Lieder mit einer Be-
geisterung, wie wi r sie se iten eriebt hatten. Gegen Mitternacht begeh rten die jungen 
Leute auf ; si e wollten n un Gitarre spielen und tanzen (nach europãischem Vorbiicl). 
Die al te n Mãnner lehnten a b. J n d er Folge entwickeite si eh ei n Streit zwischen den 
a iten und den jungen Mãnnern , bei dem es einige Handgreifiichkeiten gab, der dann 
aber auf traditionelle Weise, durch die gegenseitige Übergabe von Betei , beendet 
wurde. Die Jungen aber muf3ten abseits vo m Festplatz der Aiten G ita rre spieien und 
tanzen. 
lO E ine einhe itliche Tat mui-Orthogra phie liegt noch nicht vor. Folgende Ze ichen wurden in die-
ser Arbeit verwendet : t für stumpfes i, ;;1 wie in franzosisch mait re, n g für ngg, s h für sch, ,13 für ei nen 
Konsonanten zwischen b und v. Die Betonung liegt in der Regel auf der ersten Silbe eines Wo rtes . 
11 lm Patro l R eport von 1969 wird aufgeführt , da [\ 16 Mãnner und li F rauen Pidgin sprechen. 
In W irklichke it konnen a ber fas t a lle Mãnner und ein grol3er T eil der Frauen Pidgin sprechen. 
12 1m fo lgenden werden die englischen Bezeichnungen clan und lineage, wie sie in der heuti -
gen Li tera tu r verwendet werden, übernommen, um Verwechslungen mit anders defin ie r ten ãhnlichen 
Begri ffe n zu vermei den (vgl. z . B. Fox 1967: 40- 50, Sc HUSKY 1965: 26- 27) . 
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D e r Kontakt zum Dorf lief - wie aus dem bi sher Gesagten hervorgeht - in erster 
Linie über die Mãnner. Die Frauen verhielten sich scheu und zurückhaltend, beson-
ders wenn wir auf dem Weg zum Mãnnerhaus waren. Hochstens horten wir, wenn 
wir wieder einmal Yersuche in der einheimischen Sprache unternahmen , wie Frauen 
uncl Kincler über unsere Sprachversuche kicherten und sich offensichtlich koniglich 
amüsierten. Labuanda, eine etwa 25jãhrige Frau, Mutter von zwei Kindern, war 
meine erste weib liche Kontaktperson. Sie nahm mich als erste nach einigen Wochen 
ei n mal zum Fischfang mit. Sie wollte mir unbeclingt auch das Flechten von Taschen 
oeibringen , was ich aber trotz zahlreicher Yersuche und ausdauernder Bemühungen 
seiten s Labua nda nicht begriff. Auch verfügte sie über den Ehrgeiz, mich clie einhei -
mische Sprache sprechen zu lehren , uncl es verging kein Tag, a n dem sie mich nicht 
mit Wortern und Sãtzen überhãuft hãtte. Selbst noch nach 5 Monaten beharrte sie 
darauf und sprach oft in Jatmul mit mir, obwohl ich es nie über einige elementare 
Sãtze hinausgebracht hatte. Wenn ich ihr dann in Piclgin antwortete, fand sie wahr-
scheinlich , ich se i besonders dickkopfig. Labuanda hat mir als Vermittlerin unbezahl-
bare Dienste geleistet: erst sie brachte mich in Kontakt mit den übrigen Frauen. 
Unvergef3lich ist mir jener Nachmittag ge blieben , an clem clie Frauen des Dorfes unter 
einem H a us sa f3en und Tabakblãtter auf Bast aufzogen. Labuanda brachte mich zu 
i h ne n, u ne! ich ha l f mit , so gu tes gi ng . Die F ra uen lãchelten mir zu, sie sprache n unter-
einancler über mich. Dann sagten s ie immer wiecler clen g leichen Satz, den Labuanda 
mir schlief3lic h übe rsetzte: Du bi st eine Frau , wir sincl Frauen , wir werclen uns ver-
ste hen. 
Nach runcl zwe ieinhalb Monate n konzentrierte ich mich ga nz a uf die F rauen . 
Bei meiner A rbeit hat mich beso ncl ers das mythische Wissen der Frauen interessiert. 
Z uvo r h atte ich viele sto ri (jeg li ches Erza hlgut wircl im Pidgin a ls «stori » bezeichnet) 
vo n Mãnnern a ufge nom men. A ls ich mich bei den Frauen nach Erzãhlunge n und 
Myt hen erkuncli g te, stief3 ich a uf Able hnung. E rst Sa bwa ncl sha n verstand oder wollte 
verstehen, was ich meinte. Sie erzãhlte mir clie ersten Geschic hten. Von da an war es 
für Í11ich ei n leichtes, auch von anclern Frauen stori a ufzun ehmen. Bis z u je nem Zeit-
punkt hatte ich bei eten Mannern des Dorfes fa st clen Stat us eines Mannes innegehabt. 
lch durfte in s Mãnnerhaus ge hen und auch bei vor Frauen ge heimgeha ltenen Zere-
monien dabei sein - eige ntlich n ur mit einer Ausnahme. Als ich aber die Frauen nach 
sto ri a uszufrage n begann und auch vie le sa mmeln konnte, war cler Kontakt zu den 
Mannern ges tort. Obwohl ich meine mãnnlichen lnformanten weiterhin bat, mir 
irge ncl etwas zu erzahlen, stief3en meine Bitten auf ta ube Ohren , uncl ich habe kaum 
mehr Erzãhlungen von ihnen aufnehmen konnen. 
l n Sabwandshan fan d ich so viel wie ei ne Freunclin. Sie war ei ne der wenigen 
Frauen, clie vie le Küsten stadte, auch Rabaul , besucht und einiges gesehen und erlebt 
hatte. Sie war zugleich auch einer cler we nigen Menschen , clie sich des raschen Wan-
clels, dem ihre Ku ltu r un terlag , bewuf3t ware n. Sie wuf3te auch , claf3 die Australier uncl 
Europãer anders lebten und clachten . Aber sie war dadurch nicht verun ~ ichert worden 
wie viele andere Menschen des Dorfes. Sie lebte so, wie sie es für richt ig hielt. Obwohl 
irgenclwie ein Auf3enseiter der Gemeinschaft, war sie paradoxerweise sehr mit ihrer 
Kultu r verbunclen. Sie ta t - so weit ich clies fe ststellen konnte - nie etwas, von dem sie 
g laubte, es würcle un se r besoncleres «Wohlgefallen » erwecken ; sie er ledigte immer 
a lles so, wie sie es auch bestimmt in un serer Abwesenheit getan hãtte . 
Sabwandshan hat mir aus ihrem Leben erzii.hlt, nicht weil ich sie danach gefragt 
habe. Uncl ich ha be mich mit ihr verbunden gefühlt. Die Objektivierung Ethnologin-
Ethnographie, ocler ro her ausgedrückt: Subjekt/ Forschungsobjekt , war zwischen mir 
uncl Sabwandshan aufgehoben. Sie bleibt mir a ls Freundin und weniger a ls wertvolle 
Jnfo rmantin in Erinnerung. Sabwandshan blieb clie einzige. Das Er lebnis des anderen , 
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der anderen Werte und des anderen Verhalten s war sonst fas t in allen menschli chen 
Beziehungen , die sich in diesen sechs kurzen M onaten erga ben , stãrker a ls das E rleb-
nis des personlich Gemeinsamen , des gegenseitigen Sich-Verstanden- F ühlens. 
Es wãre aber ungerecht, wenn ich die Beziehungen zu den a ndern jungen und 
ãlteren Frauen verschweigen wollte. Ich habe - und das trãgt vielleicht a uch zum Ver-
stãndnis der Resultate meiner Untersuchung bei - viel von den F rauen gelernt. Es 
war mir nicht moglich, sie bloi3 zu «erforschen ». Sie, di e F ra uen von K a ra rau , verfüg-
ten über ei ne Groi3e und innere Sicherheit oder Festigkeit, die mich oft erstaunte und 
die ich bei den Ia tmui-Mãnnern eher vermii3te. Von ihrem Blickpunkt aus sah die 
« Kultur » (unter der ja im allgemeinen die « Kultur der M ã nner » verstanden wird) 
anders aus, als ich diese zuvor aus dem Blickwinkel der M ã nner und der bi sher erhã lt-
lichen Lite ratur kennengelernt hatte. Dies darzulegen soi! in den fo lgenden Kapiteln 
versucht werden. 
Die Priisentation des Fe/dmaterials 
Die vorliegende A rbeit berubt zum groi3ten Teil auf Materia l, das ich in K a rara u 
sammeln ko nnte. Es wurde durch Vergleichsmateria l a us andern D orfe rn , das mir 
die Mitg li eder der Sepi k-Expedition zukommen liei3en , erganzt. Im weiteren wurden 
a uch Beri chte von austra lischen Verwaltungs beamten - so weit sie un s in Ambunti , 
Ango ram, Port M oresby un d Can berra13 zugãnglich wa ren - hera ngezogen. Di e 
ha uptsãchliche ethno logische Litera tur über die Jatmul wurde bereits im Vo rwort 
erwã hnt. 
D as Feldmateri a l wurde a bsichtlich nicht nach st reng a na lyti schen Ka tego ri en 
aufges plittert und verzettelt. Vielmehr ha be ich versucht, zu P unk ten und Pro blemen, 
di e mir wesentli ch erschienen, ga nzbeitliche Aussagen zu m achen in der A bsicht, 
Schilderunge n uncl E rzãhlungen im R a hmen kulturgebunclener E reigni sse zu belasse n 
und da mit die kulturinternen Sinnzusammenhã nge aufz uze igen. 
13 D ie Archivarbeiten in Ambunti, Port M oresby und Ca nberra wurden von Prof. M . und 
Frau G. Schuster übernommen. Ich selber ha be in Angoram wahrend zwei Tagen das Archi v nach 
Verwaltungsberichten und Gerichtsa kten du rchgesehen. 
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J.T E IL 
Die okonornische Rolle der Frau 
l. Das Dorf 
Die ersten Bewohner vo n K a ra ra ul sind früher ·_ !a ut einheimischen Berichten- von 
ein em O rt gekommen, cler sich in cler Nahe vo n Gaikorobi befindet. Dieses « Ur-
ka ra rau » wird a ls « M oot »2, «W age nge » und «W ewunge » angegeben . ln mehreren 
E ta ppen mul3 d iese Bevol ker un gsgruppe bis zum ungefii. hr heu tigen Sta ndort gezogen 
se in , wo K a ra ra u (Ka ra ra u ist der N a me eines mythi schen Kro kodil s) heute liegt. 
Bis etwa zur Ja hrhundertwe nde lag das D o rf a m offenen Sepi kla uf, wo bei a uch hier 
d ie Sied lung nie über Ja hrzebnte hin weg a uf dem gleichen G rundstück blieb. 
Nach einem K riegszug der Mii. nner vo n Pa limbe gegen Ka ra rau (etwa um 1880), 
be i dem viele Mii. nner und F rauen vo n K arara u getotet uncl fas t a lle Hauser ni ecler-
geb ra nnt wurde n, ba ute di e noch übrigge bliebene Bevolkerung ei n neues Do rf, etwa 
4 K il o meter vo m a lten Siedlungso rt entfern t, a n einem dama ls noch stii.rker ziehenden 
T ei l des Sepiklau fe s. K urz da nac h mag der Sepi k sei nen La u f geii.nde rt ha ben, so dal3 
di e a lte Sied lung a n eine to te F lu l3schlinge zu li egen kam . D ie Neugrün cl ung lag 
clam it a n der E in m ündung des abgeschni ttenen Mãande rs in den neuen Lauf des 
Se pik. Behrm a nn und Roesicke fa ncl en Ka ra ra u a n dem Or t, der heute Q ued ndsha nge 
(« Kleines Bla tt ») heil3 t. T n Q uednd shange liel3en sich um etwa 1910 Mii. nner und 
Fra uen des Ma ira mbu-C la ns, d ie nach einem Streit ihr H eimatdo rf T imbun ke ve rl as-
sen ha tte n, ni ecl er. Sie g ründeten' do rt de n D orfteil M uin tshembtt - nach de m gleich-
na migen Mii.nnerhaus bena nn t. Heu te stehen in Q uednd shange nur noch einige 
we nige Hütten (die a ll e de m Dorfteil M uintshemb+t a ngeho ren). 
Nach der Befri edung des Gebietes d urch die a ustra lische Ve rwa ltung, etwa im 
Ja hr 1930, wurde das D o rf wieder a n den a lten Ort verlegt. Nach dem Zweiten Welt-
krieg wurde n di e neuen H ii.use r in de r Richtung nach Quedndsha nge gebaut , so dal3 
eine a be rma lige Verschiebung des D orfes sta ttfa nd . 
A us dem Situa tionspl a n geht hervo r, da l3 die Gii. rten ziemlich weit vo m heutigen 
D o rf entfernt, a m offenen Sepiklau f liegen. Die Gii. rten der M ii. nner und F ra uen, die 
heute noch in Quedn ds ha nge leben, liegen gro l3tenteils in de r nii.heren U mgebung 
cli eses k lei nen Siedlungs pla tzes . Zwischen Queclndsha nge uncl Kara ra u liegt ein Stück 
W a ld , das hauptsii.chlich aus Sago- und Limbumpalmen besteht. Dieser Wald ist in 
ve rschieden gro l3e Pa rze ll en aufgete ilt , die a lle individueller Besitz sind. Nord westlich 
vo n K a ra ra u li egt der Betelpalmenwa ld , in dem fast a lle Mii. nner ein eigenes Stück 
La nd besitzen. A uch hier ve rl a ufen die Grenzen unregelmii.ssig und sind für den unein-
l Zur Lage von K a ra ra u innerha lb des Tvl ittelsepi k-Gebietes s . SCHUSTER 1973 : 475-478. Die 
Schreibweise der Dorfna men wurde der Aussprache der Bewohner von K ara ra u angepaf3t. Aus 
diesem G rund weicht d ie Schre ibweise von der a u f früheren Karten (BEHRMA NN, B ATESON, SCHUSTER) 
leicht a b. Beispiele : Pa lim be sta tt Pa limba i, Angerma n sta tt Angr ima n. ete. 
2 Diese A nga be a us Kararau wurde von Ma rkus Schindlbeck, der in Ga ikoro bi gearbeitet ha t, 
bes tütigt. Jhm wurde dieser legenda re O rt, a n dem nur noch Steine des Waak-Kulthügels zu sehen 
waren, gezeigt. 
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i Betelpalmenwald 
4# Sago- und Lim bumpalmenwald 
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W Pflanzungen von Kararau 
Pflanzungen von Kamen+mb+t 
Pfl anzungen von T+gowi 
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Die Bewohner der Hiiuscr (Legende zum Dorfplan) 
(Die Nummern bei den Kanuanlegestellen verweisen auf die Zugehorigkeit zum ent-
sprechenden Haus) 
Asenaui, Clan: Nangusime 
Kabun, Clan: Korbmui 
2 Kandshingaui, Yamandane-Lineage des Mairambu-Clan 
Uemanoli (Ueman), Clan: Mairambu 
Wutnagwan, Yamandane-Lineage des Mairambu-Clan 
Betsbiyimbunagui, Clan: Yaat 
3 Gimbun, Yamandane-Lineage des Mairambu-Clan 
Namui , Clan: Wuenguendshap 
4 Gaui, Yamandane-Lineage des Mairambu-Clan 
Kerunda, Clan: Emasa 
Dangunbragui 
5 Mindshi:ndi:mi (Mindsh), Yamandane-Lineage des Mairambu-Clan 
Tambaragui, Clan: Wuenguendshap 
6 Pampandaun, Clan: Korbm u i/Manda! i ( ?) 
Kukumbe, Clan: Emasa 
7 Kambaki:mbi, Clan: Semai 
Olinganaui, Clan: Emasa 
8 Jeerstehend, gehort dem Clan Wuenguendshap 
9 Gowi, Clan: Semai 
Dshangu, Clan: Sameanguat 
10 Kubeli, Boigum-Lineage des Wuenguendshap-Clan 
Mingunda (Mingu), Kisamalidshane-Lineage des Emasa-Clan 
11 Kamangali, Boigum-Lineage des Wuenguendshap-Clan 
Kwapmei , Clan: Yagum 
Karabindsha, Clan: Sameanguat 
Labu, Clan: Wuenguendshap 
Wanyo, Boigum-Lineage des Wuenguendshap-Clan 
Labuanda, Clan: Nangusime 
Tshui , Boigum-Lineage des Wuenguendshap-Clan 
Sapingen, Clan: Na ua 
12 Neues , noch nicht bewohntes Familienhaus von Kamangali 
13 Haus von Kamangali , das er allein bewohnt 
14 Wosange, Clan: Wuenguendshap 
Angumali (Angu), Clan: Lenga 
Wangen , Clan: Wuenguencl shap 
15 Tshindu, Kisamalidshane-Lincage des Emasa-Clan 
Nagua , Clan: Yagum 
Gangi , Clan: Yagum 
Kungun , Boigum-Lineage des Wuenguendshap-Cian 
16 Yamanabi , Clan : Mai ra m b u 
Manditagwa, Clan : Yagum 
17 Wulingaui , Clan: Semai 
Sragui, Clan : Emasa 
Tibuantshan, Clan : Semai 
Kandshui , Clan: Emasa 
18 Kabuseli, Clan: Yagum 
Baragunda (Barab), Clan : Semai 
Yambunde (Yambombe), Boigum-Lineage des Wuenguendshap-C1an 
19 Naundu, Clan: Mbowi-Nangu si me 
20 Saun, Clan: Mbowi-Nangusime 
Shamban (Samban), Clan: Yagum 
21 Koliuan , Clan : Mbowi-Nangusime 
Senguimanagui (Sengui), Kandshene-Lineage des Mairambu-Clan 
N gu, Clan: Wuenguendshap 
Brmbo, Clan: Nangusime 
22 Son em bange, Clan : Yagum 
Keimambi, Clan: Emasa 
23 Slabui , Clan: Yagum 
Maabma, Yamandane-Lineage des Mairambu-Clan 
Wambrendsha (Wombre), Clan : Wuenguendshap 
24 Sangrue, Clan: Yagum 
Tipmange, Kandshene-Lineage des Mairambu-Clan 
Kengunda , Clan: Mandali 
25 Ko li ndshimbu, Clan: Wuenguendshap 
Komeagui, Clan: Yagum 
Kugua , Kandshene-Lineage des Mairambu-Clan 
Kai, Clan: Wuenguendshap 
Agli:mb;J, Clan: Wuenguendsha p 
Langda, Clan: Mbowi-Nangusime 
26 Tanguani:mbi, Clan: Na ua 
27 Kisaman, Clan : Wuenguendshap 
Am blangu, Clan: Mandali 
28 Wolingen, Clan: Emasa 
29 Dshoimbange, Clan: Emasa 
30 Kindsheran, Clan: Emasa 
Uangu, Kandshene-Lineage des Mairambu-Clan 
31 Ni:mbukua, Clan: Na ua 
Meien , Clan: Semai 
32 Kabusmeli , Clan: Sameanguat 
Sagnaragwa, Clan: S em ai 
Kabusnamak (Kabus), Clan: Sameanguat 
33 Wolimoe, Clan: Korbmui 
Pampanda, Clan : Ema sa 
34 Yaknabi, Clan: E masa 
Gaunamak, Clan: Mbowi-Nangusime 
Woliragwa, Clan: Korbmui 
Tshisendimi, Clan : Emasa 
Mimbian, Yamandane-Lineage des Mairambu-Clan 
Mam, Clan: Emasa 
Nimbianda, Clan : Wuenguendsbap 
35 Haus von Yaknabi, das er a llein bewohnt 
36 Haus des Lehrers 
37 Schule 
38 Kircbe 
39 store 
40 haus po lis 
41 haus kiap 

geweihten Besucher nicht erkennbar. Einige wenige Gãrten liegen am Baret (Pidgin-
Bezeichnung für einen kleinen Seitenarm eines Flusses) Nambwai, der von Kararau 
bis kurz oberhalb Timbunke führt und dort wieder in den Sepik mündet. Dieser Baret 
ist - nach Angaben der Leute - nicht vor 1925 entstanden. Der Zulauf des Baret 
wurde wenig oberhalb des Dorfes von der Dorfbevolkerung in langer Arbeit ge-
graben. Ursprünglich begann der Baret seinen eigentlichen Lauf erst vom damals 
noch viel grol3eren See Ltmbamb~. 
Wie alle abgeschnittenen Mãander droht auch die tote F lul3schlinge, an der Kara-
rau liegt, zu versanden . Der Zuflu/3 mu/3 deshalb immer wieder freigeschaufelt werden. 
· Das Dorf selbst liegt hinter dem teilweise recht dichten Ufergebüsch versteckt. 
N ur di e langen Bambusstangen, die zum Anbinden d er Kanu s dienen, liegen aul3erhalb 
der Uferlinie. Das Ufergebüsch - teilweise grol3e Bãume - ist zur Regenzeit ein will-
kommener Schutzgürtel gegen den von Südwesten heftig einfallenden Wind . 
Das Dorf liegt Janggestreckt dem Ufer entlang. Kararau3 ist in drei Dorfteile 
un tertei lt, die nach Mãnnerhãusern benannt sind: am westlichen Ende liegt der Dorf-
teil Muintshembit, da ran anschliel3end, durch eine Reihe von Kokospalmen getrennt, 
der Dorfteil Kosembit. Der dritte Dorftei l, der an Kosembtt, wiederum durch eine 
Reihe von Kokospalmen getrennt, anschlie13t, ist Kraimbit. In Muintshembtt und 
Kosembtt standen zur Zeit unseres Aufentha ltes noch Mãnnerhãuser, die zwar in 
keiner Hinsicht mehr mit jenen, die Behrmann un d Roesicke in Kararau noch photo-
graphieren konnten , z u vergleichen sin d. J mmerhin dienten si e n oe h a l s Yersamm lungs-
hãuser der Mi:inner. In Kraimbtt stand ei ne kleine H ütte, die zwar nicht a ls Mãnner-
haus bezeichnet wurde, aber als Treffpunkt der jungen Mãnner galt. 
Der Ha uptweg führt dem Ufer entlang durchs ganze Dorf. Er beginn t bei m Baret 
Nambwa i, führt durch den Betelwald, dann an den beiden Mãnnerhãusern vorbei bis 
ans a ndere Ende des Dorfes. Ein kleine r Pfad verbindet von dort aus Kararau mit 
Qued ndshange. Der Hauptweg gilt a ls Mãnnerweg. F rauen dürfen wãhrend Feierlich-
kciten der Mãnner diesen Weg nicht benützen. An gewohnlichen Tagen ist es ihnen 
au eh vcrboten, zwischen Mãnnerhaus un d Flul3ufer durchzugehen. D er F rauenweg fü hrt 
a u f de r Rückseite de r Hau ser entlang, ebe1i fa ll s v o m ei nen Ende des Dorfes z u m andern. 
Mãnner sind auf diesem Pfad kaum a nzutreffen, nicht weil es i h nen verboten wãre, 
ihn zu benützen, sondern weil er a ls gu t genug für Fra uen, nicht aber für Miinner gilt. 
Die Hãuser sind grol3tenteils so ausgerichtet, da/3 die Front gegen die Wasserseite 
blickt. Dementsprechend befindet sich auch die Haupttüre gegen die Wasserseite hin. 
Nur einige wenige Hãuser weichen von dieser Lage ab. 
2. Die Nahrungsgrundlage 
2.1. Der Fisch- und Schildkrotenfang 
Am frühen Morgen , wenn die ersten hellen Streifen am Himmel sichtbar werden, 
erwacht das Dorf zu m Leben . Kinder klettern als erste die Hausleiter hinunter. D ie 
Frauen lassen die Hühner frei, die sie die Nacht über in kleinen Hüttchen unterge-
bracht haben, und holen fri sches Wasser. Die Mãnner machen sich auf den Weg zu 
ihrem Badeplatz, der sich au13erhalb des Dorfes befindet. Dann wird das Feuer im 
Mãnnerhaus entfacht, das erste Tabakblatt wird kurz auf die Glut gelegt und dann 
J D ie Bewohner von Ka rarau nen nen ihr Dorf « Kalalo », « Ka lo », aber a uch « Kararau ». 
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geschickt zu einer Zigarre gero llt, oder irgendein a lter Mann kaut die erste Betelnuf3. 
Die F ra uen machen sich zum Fischfa ng bereit. Sie legen ein g limmendes Stück H o lz 
in eine kleine Feuerscha le, di e im Beek des Kanus Platz findet. Sie verstaue n den 
Fischspee r oder einige kurze Angelruten im Kanu und schlief3 li ch noch das Klein-
kind, das noch nicht entwohnt ist. Die Mutter bettet es in den Einbaum und biegt 
eine Palmblattscheide so zurecht , daf3 das Kind unter einem gewo lbeãhnlichen Dach 
- gegen Regen und Sonne geschützt - liegen kann. Die grof3e ren Kinder bleiben im 
Dorf zurück , unter die Obhut einer Mitbewohnerin des Hauses oder des Vaters ge-
ste llt. Dan n sto13en di e F ra uen vom U fer a b. Oft fahren sie gemein sam vom Dorf fort, 
unauffãllig, da sie in der Diimmerung auf dem dunklen Wasser kaum erkennbar sind . 
Sie plaudern und rudern mit krãftigen Sto13en au s der Sichtweite des Dorfes. 
Obwohl die Frauen das Dorf in Grüppchen verlassen , trennen sie sich bald ein -
mal , und jede Frau fãngt allein Fische. Steht die Son ne ein wen ig hoher am Himmel, 
treffen sich einige F rauen a n irgendeinem ma rka nten landschaftlichen Punkt. Dann 
legen sie ei n Tabakblatt auf die mitgenommene Glut , wickeln ei ne Zigarre und lasse n 
das Kanu in s Ufe rge büsch treiben. Sie geben dem Klcinkind die Brust, holen ein 
Stück Sagotladen aus einem Beutel hervo r oder schaben mit einem zugefeilten Loffel 
(früher wurden Muscheln verwendet) das F leisch aus e iner Kokosnuf3. Sie pla udern 
und lachen miteinander. Nur wenn eine F ra u auf3ergewo hnlich viele F ische gefa ngen 
hat , beginnen die Frauen, die sich gerade getroffen ha ben , den E rt rag des F ischfangs 
zu ve rg leichen. Abe r kaum je zãhlt eine Fra u ihre F ische. Für s ie ist der F ischfa ng 
etwas A ll tiig liches , Leben snotwendiges. 
M a nche F rauen fahren nach einer rund ha lbstündigen Pause, wãhrend der ma nch-
ma l die eine ode r a ndere einen frischen F isch a uf der a ngefachten Glut rostet, zu 
den Wasserpfl a nze n. Sie pflücken ein ze lne Blãtter, die sie clann spãter zu ha use a ls 
Gem üse zusa mmen mit de m F isch kochen. M eiste ns abe r fahre n die Fra uen nach 
dieser Pa use zu m Wa ld , um Feuerh o lz zu schlagen. Sie sa mmeln dort nicht einfac h 
Holz ei n, sondern wã hlen ganz bes timmte Sorten aus, d ie a ls idea les Brennholz ge lte n. 
Die F rauen, die zum F ischfang gefahren s ind , kehren mei stens erst gege n M ittag, 
manchma l auc h erst am fr ühen Nachmittag, nach Hause zurück . 
2. J . l . Di e Fischfangteclmiken: Angel, Speer un d Re us e 
In cl er T rockenzei t fischen die F raue n fast a usschlie13 lich mit eine r Angelrute , die a us 
einem etwa 60 Zentimeter langen Bambusstab besteht, a n clem eine mehrere Meter 
Jange Schnur (Nylonfaden) festgebunden ist . A ls Angelhaken werden heute Angeln 
aus dem sto re der Mission verwen det. Da die F ra uen keine « Schwimmer» kennen, 
verla ngt der F ischfang eine relativ g ro f3e Konzentration , damit die Fischerin im 
richtigen Augenblick die Angelschnur a nzieht. A n den Ange lhake n werden vorwie-
wiegend kleine Krebsche n gesp ie13t. Diese we rden auf dem Weg zum Fischplatz 
gesammelt. Die Frauen fahren zu diesem Zweck zu einem Teppich von schwimmenden 
W asse rpflan zen. Dann wird das Netz, das einen Durchmesser vo n 40 bis 50 Zenti-
meter aufweist, unter die Pflanzen geschoben und mit einer ruckartigen Bewegung 
samt den Wasserpflanzen ein wenig in die Hohe gehoben. Sie ziehen das Netz 
zurück und lesen die kleinen Krebschen hera us, die durch das Schütteln hineingefa ll e n 
sind . Früher verwendeten die F ra uen wese ntli ch g ro13ere Netze zum F ischfa ng4; z u 
zweit wurden di e Netze durch das seichte Wasser gezogen. Warum diese Tech nik 
aufgegeben wurde, lie13 sich nicht feststellen. E i n Jatmul-Mann mei n te blo13, die F ra uen 
seien heute zu faul dazu, so lch gro13e Netze anzufertigen. 
4 BATESO 2J958: Plate XVl B. 
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Manche Frauen legen zwischen fünf und acht Angelruten ins Wasser aus. Oft 
werden diese schwimmenden Rohre quer über den toten Sepikarm verteilt. Die Frau 
kehrt dann nach ein, zwei Stunden zurück und kontrolliert die Angelhaken. Der 
Fischfang ist jedoch ertragreicher, wenn die Frau das Angelrohr quer übers Kanu 
Iegt und mit der Hand festhalt , weil sie jederzeit die Angelschnur anziehen kann, 
wenn sie glaubt, dal3 ein Fisch angebissen hat. Auf diese Weise fãngt sie pro Stunde 
bis zu zehn Fische, vorwiegend Makau-Fische5. Der wegen seines F leisches beson-
ders geschatzte kamui-Fisch (Pidgin: pis i ga t ni!) wird mit rohem Makaufleisch oder 
auch nur roher Makauhaut gefangen. Der Makau ist erst seit wenigen Jahren im 
Sepik heimisch, hat ~ich aber mit ungeheurer Geschwindigkeit verbreitet und die 
anderen Fische verdrangt. · 
Fischen mit dem Angelhaken gitt als typisch weibliche Beschiiftigung, die nie von 
einem Mann ausgeübt wird, wahrend der Fischspeer von Mãnnern und Frauen 
benützt wird. 
Wenn der Wasserspiegel in der Regenzeit ansteigt und der Boden des Betet-
Patmenwatdes überschwemmt ist , verwenden die Frauen den Speer zum Fischfang. 
Der Makau halt sich mit Vortiebe in seichten Gewassern auf, wo er dann einfach zu 
speeren ist. Nicht selten werden mit dem Fischspeer zwei bis drei Fische auf einmal 
aufgespiel3t. In dieser Zeit fahren auch die Kinder zum Fischfang, den sie zwar spie-
lerisch betreiben. Auch Manner greifen hin und wieder zum Fischspeer, besonders 
nachts , wenn sie beim Schein der Taschenlampe Fische schieJ3en kon nen. 
Wahrend der Hochwasserzeit tauchen die Aale in grosser Zabl auf. Frübmorgens 
treiben sie schl afend an der Oberfliiche und sind deshatb leicht zu speeren . Wegen des 
fetten F teisches sind sie bei den Einheimischen besonders beliebt. Der Aat ist auch 
derjenige F isch, der oft von Mannern gespeert wird. Sind mehrere Manner in einem 
Ka nu beisammen, so werden sie aufge regt, wenn sie auf dem offenen Wasser einen 
Aat e ntdeckt ha ben. W er da n n einen Fischspeer bei sich · hat, schiel3t auf ihn, an-
gefeuert durch «R atschtage» der übrigen Kanuinsassen. F ür die Manner bedeutet 
der Aa lfa ng so etwas wie ei n Jagdertebnis. Dies ist wohl auch der G rund , warum sie 
frühm o rgens das Dorf mit dem Fischspeer im Kanu vertassen, und weniger weit sie 
gezwungen waren, zum Speisezettel unbedingt etwas beizutragen. Die Miinner kehren 
nach einigen wenigen Stunden, den Kanuboden mit gtitschigen, sich schliingelnden 
Aaten übersat, in s Dorf z urück, wo sie sich dann gegenseitig noch lange erziihlen, 
wieviele und wie grol3e Aale sie erlegt haben . 
Bei « normalem » Hochwasser wird das Lan d nu r knapp überschwemmt, so dal3 
die von Waldbesitzern gezogenen Griiben auf ihrem Land zu kleinen Bachliiufen 
werclen , in clenen sich die Fische tummeln. Dort stellen dann die Frauen der Lancl -
besitzer die Reusen auf. Manche Frauen , vor allem jene, clie über kein eigenes Stück 
Walcl mit einem solchen Graben verfügen, hangen die Reusen in den Nambwai-Baret. 
Jedes.Tahr kann nur wahrend einigerWochen mitReusen gefischt werden. DerWasser-
stand darf nicht zu hoch und nicht zu niedrig sein. Zudem eignen sich Reusen nur für 
fliel3ende Gewiisser, und da Kararau an einem toten Wasserarm liegt, sind die Mog-
lichkeiten , Reusen aufzustellen, beschriinkt. 
Am spaten Nachmittag fahren die Frauen mit den Reusen an den Standort. Sie 
stellen mehrere im gleichen Biichlein auf. Manchmat bauen sie kleine Wassersperren, 
so dal3 das Wasse r fast nur noch durch die Reuse einen Durchgang findet. Im Nam-
bwai-Baret werden die Reusen an Bambusstangen befestigt. Am folgenden Morgen 
leeren clie Frauen die Reusen , indem sie den ganzen Inhalt, meistens k leinere Fische, 
in eine'n besonderen Korb schütten . 
s Tilapea mossambica ( SC HULTZE-W ESTRUM 1972: 65). 
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2.1.2. Die Fischfanggebiete 
Wenn die Frauen im seichten Gewiisser Fische speen:;n, beachten sie die Grenzli nien 
der einzelnen Land- und Waldparzellen genau. Dies gilt in besonderem Mal3e beim 
Aufstellen von Reusen, und es würde niem.andem einfallen , eine Reuse an einem 
Bachlauf aufzustellen, der einem andern Besitzer gehi::i rt. Da sich aber jedermann 
über die Grenzen der einzelnen Parzellen im klaren ist und sich auch daran hãlt, 
kommt es nie zu diesbezi.iglichen Konflikten. 
Der F ischfang i m offenen Wasser, sei es im toten Sepikarm oder draul3en i m F lul3-
lauf, ist allen Bewohnern des Dorfes erlaubt. Territoriale Anspri.iche, sei es nach Clan 
oder Hiilfte, werden nicht erhoben. Aber Miinnern uncl Frauen eines anderen Dorfes 
ist es verboten, innerhalb des Gebietes von Kararau zu fischen . Früher gab es oft 
Streitigkeiten zwischen Kararau und Kanganamun wegen des Sees Ltmbamb;J. 
Schlie/31ich wurde der See den Leuten von Kararau zugesprocben6. 
2. 1.3. Das Angeln und Speeren von Wasserschildkrdten 
Seit ungefiihr acht Jahren werden auch Wasserschi ldkri::iten mit den Angelhaken 
gefangen. Fri.iher wurden sie von den Frauen mi t einem speerãhnlichen lnstrument 
gefangen, das anstelle der Speerspitze verschiedene, au f einer Linie liegende Zacken , 
also einen kammãhnlichen Fortsatz aufwies. Damit wurde die wiihrend der 
Hochwasserzeit überschwemmte G ras landschaft systematisch abgestochen. Wenn 
der Schildkri::itenspeer (die Jatmul nennen ihn «am ma») auf einen Panzer stief:l, 
ert i::i nte ein clumpfer Klang. Da es in der ganzen Schwemmebene des Flusses kaum 
Steine gibt, die beim Auftretfen d~s Speers einen ãhn lichen Ton abgeben ki::i nnten, 
wul3te clie Frau, dal3 sie auf eine Schildkri::ite gestol3en war. Sie selbst oder ei n Kind 
tauchte dan n auf den G runcl hinab und holte clie Schildkri::ite herau f. Heute wird diese 
Technik nicht mehr angewendet. 
Die Frauen von Kamentmb+t unternahmen als erste den Versuch mit einem 
Angelhaken. Sie spie13ten rohes Makaufleisch, das von Schildkri::iten gerne gefressen 
wird, a n die Angel. Tatsãchlich bissen einige Schildkri::iten an. Obwoh l clie F rauen von 
Kararau von diesen ersten erfolgreich verlaufenen Versuchen der Kamentmb+t-Frauen 
wul3ten, i.ibernahmen sie diese Technik nicht sofort. Als erste fuhr Komeagui , eine 
lebhafte, heute etwa 45jãhrige Frau, in die unter Wasser stehende Graslandschaft 
hinaus, um die Angel nach Schildkri::iten auszuwerfe n. lhr Mann Kolindshim bu 
begleitete sie dabei. Als Komeagui Erfo lg hatte, versuchte es auch Maabma, die das 
erste Mal mit Jeeren Hãnden zurückkehrte. Aber sie fuhr an einem der folgenden 
Tage nochmals in die Kuna i (Pidgin : Graslandschaft) un d fing diesmal a uch einige 
Schildkri::iten . Erst nachdem diese beiden Frauen die neue Technik ausprobiert hat-
ten, folgten die i.ibrigen Frauen ihrem Beispiel. Der Ertrag ist im Verhiiltnis zum 
Fischfang mager. In einer Zeitspanne von rund sechs Stunden fangen die Frauen 
zwischen zwei und sechs Schildkri::iten . Wiihrend dieser Zeit bleiben sie mit dem Kanu 
immer am gleichen Ort - meistens in der sengenden Sonne, denn in der Ku nai wach-
sen kaum Bãume. Wãhrend sie die Angeln ausgeworfen haben , di.i rfen sie sich nicht 
bewegen, denn die Schildkri::iten reagieren auf jede Bewegung und verlassen fluch t-
a rtig den Ort, wenn sie verclãchtige Geriiusche oder Bewegungen wahrnehmen . So 
klagen die F rauen nach dem Schild kri::itenfang clari.iber, wie zerschlagen und mücle 
6 Notiz eines Kiap i m Village book vom 17. Oktober 1968: «Kanganamun fo rbidden to use 
or go near roundwater or build houses nearby until Demarca tion Committee decides ownership.» 
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sie sind . A ber sie sind sto lz auf ihre Beute, denn die Schildk rote ist ein geschãtzter 
Leckerbissen. 
Di e M iin n er fa ngen Schildkroten au f ei ne a n dere A rt: Sie brechen de n Ba u vo n 
Jnsekten a b, die diese an Bãumen an b ringen . Teile dieses l nsektenbaues werfen sie in 
ge ringen Zeitabstãnden immer wieder in s W asser. Nach einiger Zeit entdeckt eine 
Schildkrote diesen Leckerbi ssen. Sie wagt sich aber erst nach einer Weile an die 
Wasseroberflãche. M ehre re Tiere fo lgen ihrem Beispiel. Erst wenn eine Schildkrote 
de n ersten Bissen gefahrlos erwischt ha t , wagen di e übrigen Tiere, de n K opf aus de m 
Wasse r zu strecken. l n diesem Augenblick speert d er M a n n de n K o p f de r Schild-
krote. Ein Mann gilt a ls besonders geschickt , wenn es ihm gelingt , an einem Tag 
mehrere Tiere mit dem F ischspeer zu erledigen. 
Die Schildkro te gibt nur we nig F leisch her, a ber di e Jnnereien werden- nachdem 
die Schildkro te im W asse r gekocht oder im Feuer gerostet wurde - mit besonde rer 
Vorliebe ve rzehrt. D as Tier wi rd ni cht sofort nach dem Fang getotet. Es wird in 
einen Netzsack ins K a nu ge legt und zuhause - we nn es nicht sogleich a ls Speise 
zubereitet werden so ll -an Kopf und Vorderbeinen festgebunden , so daf3 es 'nicht 
melll' fli ehen ka nn. Ma nche F rauen füll en ein K a nu bis zur H ã lfte mit W asser und 
legen da n n die lebende Schildkro te hinein , wo d iese übe r lã nge re Zeit a m Leben e rha l-
te n we rde n ka nn . M it de m Toten de r Schild krote ve rh ã lt es sich ã hnlich wie bei den 
F ischen : Die Tiere werden nicht ganz getotet. E rst im siedenden W asser oder im 
Feuer stirbt di e Schildkro te, nachdem sie ma nchma l stundenla ng mit ha lbdurchschnit-
ten"er Ke hle, aber immer noch lebend neben der Feuerscha le gelegen hat. E ine ã hn-
liche Beha ndlung erfa hren auch Hühner un d E nten. Auf3er zu den Schwe inen, die 
im Dorf vo n den Frauen fast li ebevo ll a ufgezoge n werden, ist d ie Beziehung zu den 
(rea len) T ieren d istanziert. 
2.2. Die Fisch-Umfrage 
Das Weitergebe n un d Überreichen vo n Na hrun g spie lt be i den latmu l ei ne wesent liche 
Ro ll e. N icht nur bei de r Heira t spielt das Geben und Nehmen vo n Na hrung zwischen 
Ma nn und Fra u und zwi schen de n beiden Cla ns ei ne bedeute nde Ro lle, so ndern a uch 
zwischen den Zeremon ia lhã lfte n der Miinner («Ktshit » und « Miwot ») sowie zwi-
schen sozia len G ruppen im a llgemeinen. W as mich beim F ischfa ng besonde rs interes-
sierte, wa r di e Ve rteilung der F ische. D ie F rau ist die Na hrungsve rso rgerin der ganzen 
Fa mili e. D ie gefa ngenen Mengen F isch, so schien es mir, waren a be r oft gro f3er, a ls 
sie zur Deck un g des Eigenbeda rfs no tig gewesen wã ren. 
Aus diesem Grund habe ich versucht, mittels einer U mfrage un te r ve rschiedenen 
Frauen zu e rmi ttel n, wiev iele F ische di e einzelne Frau tãg lich fãngt, wiev iele sie davon 
a n wen weite rgi bt u nd vo n wem sie wieviele F ische erhã lt. Z iel der U nte rsuchung 
wa r es, di e in for mell en (d. h. ni cht durch sozia le Institutio nen vo n vo rnherein fe st-
ge legten ) Beziehungen der F rauen untereina nder festzustell en. Die sozia len Bezie-
hu ngen der Mãnner un tereina nder fi nde n g ro f3tenteil s im zeremoniellen, zumindest 
abe r offizie ll beka nn t gemachten R ahmen sta tt; jene der F rauen untereina nder spie-
len sich i m Ra hmen des Alltags und mit dem Akzent des Beilãufigen a b. D ie befragten 
F rauen sta mmen aus verschiedenen Altersgruppen ; sie wo hnen in verschiedenen 
Dorfte il en, und sie leben in verschiedenen fa mil iãren Verhã ltnissen. - Die U mfrage 
wurde wãhrend eines Mo nats tãgli ch, jeweil s a m spiiten Nachmittag du rchgeführt , 
wenn a ll e F rauen zuhause waren u nd sie d ie F ische schon vertei lt hatten. In ver-
schiedenen Fãllen, d ie noch speziell a ngegeben werde n, mu 13te ich die U ntersuchung 
vo rzeitig a bbrechen. 
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Die Enquête weist verschiedene Mãngel auf, die sich auch in den Resultaten 
niedergesch lagen haben: 
l. Die F rauen waren anfãnglich nicht gewohnt, ihre Fische zu zãhlen. Nach zwei 
oder drei Befragungstagen hatten sie dann aber die Fische jeweils schon gezãhlt, 
bevor ich sie danach fragte . Eine Nachkontrolle war nicht moglich , da diese das 
gute Verhãltnis zu den Frauen gestort hãtte. Da aber unter den Frauen - im 
Gegensatz zu den Mãnnern - das Konkurrenzdenken7 kaum ausgeprãgt ist, 
dürften die Frauen selten willkürlich en tsprechend falsche Angaben gemacht 
haben, um so mehr, als ich zwischendurch von den Frauen aufgefordert wurde, 
selber die Fische zu zãhlen. 
2. Auf einen weiteren Fehler stie13 ich erst i m Verlauf der Untersuchung: Wenn die 
F rau A angab, sie habe x Fische an die Frau B weitergegeben , so hãtte d ies die 
Frau B, Wenn ich sie danach fragte , auch angeben m üssen. In einigen Fãllen ge-
schah dies nicht. Als ich einmal eine Frau B danach befragte, bestritt sie, von A 
F ische erhalten zu ha ben, wãhrend A darauf beharrte. Ich untersuchte diesen 
Fali nicht naher, da ich befürchtete, es konnte sonst Streit entstehen . 
Die Frauen, welche für die F isch-Umfrage ausgewahlt wurden und die auch 
bereitwil lig mitmachten, sind folgende : 
Kabun , Clan : Korbmui, Halfte: Nyaui, verheiratet mit: Asenaui, Clan: Nangusime, 
Hãlfte: Nyaui. 
Kinder, die i m Haushalt le ben: vier 
Davon K leinkinder : keines 
Alter: ca. 40 Jahre 
Dorfteil: Muintshembit 
Sonstige Bemerkungen: Kabun ist ei ne ehe r ruh ige Frau, die a l le Arbeiten selbst 
in Angriff nimmt. !h re erwachsene Tochter (etwa 17jahrig) hie lt sie nicht zur Mithilfe 
an. Jhr Mann Asenaui ha lf ihr p raktisch nie, da er eine Knieverletzung hatte. 
Tambaragui, Clan : Wuenguendshap, Halfte: Nyaui, verheiratet mit: M indshendtmi, 
Clan : Yamandane-Lineage des Mairambu-C lan, Halfte: Nyamei. 
Kinder, die im H a usha lt Ieben: vier 
davon Kleinkind: keines 
Alter: ca. 38 Jahre 
Dorftei l : Muintshembit 
Sonstige Bemerkungen: Tambaragui Iebt i m Schatten ihres brillanten Mannes. 
Jhre beiden ã ltesten Tochter - etwa 15 un d J 2 Jahre alt - sind zeitweise in der Schule 
in Tambunum, kommen aber in den Ferien jeweils nach Hause. 
Labuanda, Clan: Nangusime, Halfte: Nyaui , verheiratet mit : Wanyo, Clan: Wuen-
guendshap, Hãlfte: Nyaui. 
Kinder, die im Haushalt leben: zwei 
davon Kleinkinder : keines 
A lter : ca . 25 Jahre 
Dorfteil : Kosembtt 
7 Anzumerken ist h i er noch folgendes: einige Manner erkundigten si eh, nachdem i eh mit d er 
U mfrage begonnen hatte, warum ich dies tate, und fügten dann bei, bestimmt sei ich dara n inter-
essiert, wer jeweils am meisten F ische gefangen habe. 
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Sonstige Bemerkungen: Labuanda ist initiativ un d i m Umgang mit gleichaltrigen 
Frauen und Miinnern eher energisch. Sie wirkt gegeni.iber ihrem Mann dominierend. 
Karabindsha, Clan: Sameanguat, Hiilfte: Nyaui, verheiratet mit: Kamangali, Clan: 
Wuenguendshap, Hiilfte: Nyaui. 
Kinder, die im Haushalt le ben: eines 
davon Kleinkinder: keines 
Alter: ca. 45 Jahre 
Dorfteil: Kosemb:it 
Sonstige Bemerkungen: Karabindsha stammt aus einem Nyaula-Dorf (T:igowi). 
Sie ist die zweite Frau von Kamangali und Jebt mit ihren beiden Mitfrauen im glei-
chen Haus. Sie ist besonders der ersten Frau sehr zugetan. Karabindsha wirkt heute 
eher ruhig, ist aber zielbewu13t und initiativ. 
An gu, Clan: Le n ga, Hiilfte: «hal b Nyaui jhalb Nyamei », verheiratet mit: Wosange, 
Clan: Saundshane, Hiilfte: Nyaui. 
Kinder, die im Haushalt le ben: zwei 
davon Kleinkinder: keines 
Alter: ca. 45 Jalue 
Dorfteil: Kosemb:it 
Sonstige Bemerkungen: Sie sta mmt aus Timbunke un d ist eine ruhige, zurück-
ha ltende Frau, die zuri.ickgezogen lebt. Jhr Mann, ebenfalls ein ungewohnlich ruhiger 
Mensch, ha t ei n Beinleiden, das ihn von vie len Aktivitiiten ausschliel3t und ihn hin-
sichtlich der Miinnergemeinschaft zu einem Auf3enseiter gestempelt hat. 
Senguimanagui, C la n: Kandshene-L ineage des Mairambu-Cian, Hiilfte: Nyamei, 
ve rh ei ratet mit: Koliuan, Clan: Mbowi-Nanguisime, Hiilfte: Nyaui . 
Kinder, die i m Haushalt leben: drei 
davon Kleinkinder: zum Zeitpunkt der Unters uchung keines 
Alter: ca. 35 Jahre 
Dorfteil: Kosembtt 
Sonstige Bemerkungen: Se nguimanagui war wiihrend der Umfrage schwanger. 
Kurz nach Beendigung der Enquête gebar sie einen Knaben. Da sie wiihrend der letz-
ten Schwangerschaftsmonate unter Schmerzen litt, war sie au f die Untersti.itzung ihres 
Mannes im F ischfang angewiesen. Senguimanagui ist eine lebhafte und ausgespro-
chen intelligente Frau. 
T+pmange, Clan: Kandshené-Lineage des Mairambu-Clan, Hiilfte: Nyamei, verhei-
ratet m i t: Sangrue, Clan: Yagum, Hiilfte: Nyamei. 
Kinder, die im ,Haushalt le ben : drei 
Davon Kleinkinder: eines 
Alter: ca. 30 Jahre 
Dorfteil: Kosembtt 
Sonstige Bemerkungen: Wiihrend der Erhebungszeit wurde ihr Mann ernsthaft 
krank, so claf3 sie nicht mehr zum Fischfang fabren konnte, weil sie bei ihm wachen 
mul3te. Zudem besal3 sie kein eigenes Kanu. Ihr Mann hatte mit dem Schnitzen eines 
Kanus begonnen , konnte die Arbeit aber nie vollenden. Er starb kurze Zeit nach der 
Enquête. 
Ttpmange ist iiuf3erst Jebhaft und temperamentvoll. Sie wirkte gegenüber ihrem 
ruhigen Mann dominierend . 
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Kengunda, Clan: Mandali , Hãlfte : Nyaui, Witwe, ihr Mann hatte dem Yagum-Clan , 
Hãlfte: Nyamei, angehort. 
Kinder, die i m Haushalt leben: eines 
davon Kleinkinder: eines 
Alter: ca. 22 Jahre 
Dorfteil : Kosembtt 
Sonstige Bemerkungen: Da Kengunda sei t ca. 5 Monaten Witwe war und zudem 
noch ein Kleinkind besal3, fuhr sie nie zum Fischfang. Ttpmange und Kengunda 
lebten im gleichen Haus, da sie zwei Brüder geheiratet hatten. Beim Fortschreiten 
der Krankheit von Sangrue zog Ttpmange mit ihrer Familie ins Haus ihrer Eltern . 
Kengunda dagegen fuhr wãhrend der Untersuchungszeit oft zu ihren E ltern nach 
Mindimbtt, wo sie einige Tage verbrachte. Kendunga ist eine ruhige, ausgeglichene 
Frau. 
Amblangu, Clan: Manda! i : Halfte: Nyaui , verheiratet mit: Kisaman, Clan: Wuen-
guendshap, Halfte: Nyaui. 
Kinder, die i m Haushalt le ben : vier 
davon Kleinkinder: eines 
Alter: ca. 42 Jahre 
Dorfteil : Kraimbtt 
Sonstige Bemerkungen : Amblangu do miniert i h re gaÍlZe Familie. Sie ist ehe r 
aggressiv, norgelnd. Sie ha t a ls einzige der hier a ufgeführten Frauen eine langjãhrige 
Schulbildung genossen. 
Komeagui, Clan : Yagum , Hãlfte: Nyamei, verheiratet mit : Ko lindshimbu, Clan: 
Wuenguendshap, Hã lfte : Nyaui . 
Kinder, die i m Hausha lt leben: zwei 
da von K lei n k i n d er : ei ne s 
Alter : ca. 45 Ja hre 
Dorfteil: Kraimbtt 
Sonstige Bemerkungen: Komeagui ist ei ne sehr anpass ungsfãhige, aber charakter-
starke Frau. Wãhrend der E nquête war sie mehrmals krank. Komeagui und Kolin-
dshimbu (ebenso wie Amblangu und Kisaman) gehoren eigentlich zum Dorfteil 
Kosembtt, sind aber wegen Krankheit nach Kraimbtt gezogen. 
2.2. 1. Die Menge der gefangenen Fische 
Untersucht man die Fischverso rgung der einzelnen Hausha lte, so fãllt a uf, dal3 mit 
drei Aúsnahmen die F rau ihren Hausha lt regelmãl3ig mit dieser lebenswichtigen Nah-
rung versieht. E in Fischfang-Markttag-Ruhetag-Zyklus8 trifft für Kararau nicht zu. 
Die Frauen fahren unterschied lich oft zum Fischfang. Tambaragui z. B. fischte 
ei n mal an 8 von l O aufeinanderfolgenden Tagen, Kabun a n 4 von l O Tagen un d 
Komeagui a n 3 von lO Tagen. Durchschnittlich fãhrt jedoch ei ne F ra u jeden zweiten, 
manchmal jeden dritten Tag zum F ischfang. Die eifrigste Fischerin wii.hrend der 
Untersuchungsperiode war Tambaragui mit 267 F ischen (ihr Mann fing in der g lei-
chen Zeit 30 und ihre Tochter 56 Fische). A ngu fischte 206 (weder Mann noch Toch-
ter beteiligten sich am F ischfang), K a rabindsha 173 (ihre Tochter zusãtzlich 102) . 
Labuanda 125 (mit ihrem Mann fuhr sie dreimal gemeinsam zum F ischfang. Beide 
8 BATESON (21958: 143) erwahnt diesen Drei-Tage-Zyklus für Kanganamun. 
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zusammen brachten an diesen Tagen insgesamt 166 Fische nach Hause) . Kabun: 
153 Fische (ihre Tochter: 31). Amblangu: 105 (ihr Mann 47 und ihre Tochter 74). 
Komeagui fing 56 Fische (ihr Mann zusãtzlich 30). Ttpmange 44 (ihr Mann 24) und 
Senguimanagui 2 (gemeinsam mit ihrem Mann fing sie 64, ihr Mann weitere 78 und 
ihr Sohn 6) . Die Witwe Kengunda, der es wegen ihrem Kleinkind und dem erst kürz-
lichen Tod ihres Mannes nicht erlaubt war, zum Fischfang zu fahren , war vollig auf 
die Versorgung durch andere angewiesen. 
Wie aus den obenstehenden Zahlen hervorgeht, gibt es einige besonders aktive 
Fischerinnen. Es sind dies Tambaragui, Angu und Karabindsha. Diese drei Frauen 
gehoren nicht mehr zur Gruppe der ganzjungen Frauen und ha ben keine Kleinkinder 
mehr zu beaufsichtigen un d zu versorgen; vielmehr gehoren sie ei n er Altersgruppe 
von Frauen an, die bereits grol3ere Kinder haben und deshalb nicht mehr in erster 
Linie mit Kindererziehung belastet sind. Bei allen Frauen, die zum Fischfang fuhren , 
zeigte sich, dal3 sie regelmãl3ig für Fisch besorgt waren und auch den grol3ten Anteil 
zur Nahrungsversorgung ihrer Familie beitrugen. Eine Ausnahme bildete Sengui-
managui , die nur in Begleitung ihres Mannes zum Fischfang fuhr. Der Grund dafür 
liegt in der fortgeschrittenen Schwangerschaft und den Schmerzen, die Sengui vom 
8. Monat an spürte. Jhr Ma n n hatte eine elementare medizinische Ausbildung genos-
sen. Moglicherweise trug dies dazu bei, dal3 er seine Frau nie allein zum Fischfang 
schickte, wie dies sonst üblich ist. Was Labuanda und ihren Mann anbetrifft, so stell-
ten diese beiden das wohl am meisten «akkulturierte» Ehepaar dar, das zwischen 
dem «traditionellen» Verhãltnis zwischen den beiden Geschlechtern in ihrer Kultur 
und demjenigen in der westlichen Kultur hin- und herschwankte . 
Mehreren Frauen halfen zwischendurch ihre Tochter beim Fischfang aus. Dies 
geschah nie in regelmã13igen Abstãnden, einerseits weil einige der halbwüchsigen 
Mãdchen zur Schule nach Kapaimari fuhren, andererseits weil die Mütter ihre Kin-
der (so weit ich dies beobachten konnte) nie zu rege lmãl3iger Mita rbeit anhielten . 
2.2.2. Der E igenverbrauch an Fisch 
l m Gegensatz zur recht unterschiedlichen Zahl der gefangenen Fische (je nach Frau) 
hãlt sich der Fischverbrauch pro FamiJie9 in eher ausgeglichenem Rahmen. Die 
Familie von Tambaragui (sie, ihr Mann und ihre Tochter hatten insgesamt 353 Fische 
gefangen) verbrauchte - nach ihren Angaben - 246 Fische. Angu benotigte 222 
Fische (Total der gefangenen Fische: 206) für den Eigenbedarf. Karabindsha (To tai 
d er gefangenen Fische: 275) benotigte 167 Fische, Labuanda (Total d er gefangenen 
Fische: 291) verbrauchte 186. Kabun (Total der gefangenen Fische: 184) verwendete 
185 für d en Eigenbedarf. Amblangu (To tai der gefangenen Fische: 226) benotigte 
226 Fische für i h re Familie, un d Komeagui (To tai de r gefangenen Fische: 86) ver-
brauchte 126 Fische. Tipmange (To tai der gefangenen Fische: 68) benotigte 100 
Fische. Senguimanagui (To tai der gefangenen Fische: 150) benotigte 171 Fische für 
den Eigenbedarf. Kengunda , die keine Fische gefangen hatte, verzehrte 21 Fische. 
Aus diesen Zahlen geht hervor, dal3 drei von insgesamt zehn Frauen erheblich 
mehr Fische gefangen hatten, als sie selber benotigten. Bei zwei Frauen hielt sich die 
Zahl der gefangenen und die der tatsãchlich benotigten Fische die Waage. Die Hãlfte 
der F ra uen aber hatte weniger Fische gefangen, als sie für den Eigenbedarf benêitigten. 
Bereits diesen Angaben kan n man entnehmen, dal3 zwischen den F rauen ei n Austausch-
system bestehen mu13. 
9 U nter den Eigenverbrauch fallen auch Fische, die zu einem spãteren Zeitpunkt au f dem Markt 
bei Gaikorobi gegen Sago eingetauscht werden. 
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2.2.3. Die Menge der verteilten Fische 
Quantitativ sieht dies folgendermal3en aus: Tambaragui erhielt von anderen Frauen 
20 Fische, wãhrend sie selber 130 weitergab. Angu nahm 52 Fische in Empfang und 
gab 36 Fische weiter. Karabindsha erhielt 27 und verschenkte 135 Fische. Labuanda 
bekam 48 Fische von andern Frauen geschenkt, wãhrend sie 153 weitergab. Kabun 
erhielt 38 Fische, wãhrend sie selber 37 weitergab. Amblangu konnte 39 Fische in 
Empfang nehmen, wãhrend sie selbst 39 verschenkte. Komeagui erhielt 45 Fische, 
si e ga b 5 an an dere F ra uen weiter. Ti-pmange bekam 47 F ische geschenkt; sie brachte 
15 Fische anderen Frauen. Senguimanagui erhielt 113 Fische und gab 92 weiter. 
Kengunda schliel3Iich gab von den 21 erhaltenen Fischen keinen weiter. 
Jene Frauen, die mehr Fische gefangen hatten, als sie für den Eigenbedarf beno-
tigten, gaben erwartungsgemãl3 den Überschul3 an andere Frauen weiter. Aber obwohl 
sie se1bst mehr als genug gefangen hatten, erhielten sie von anderen Frauen noch 
Fische geschenkt. Andererseits haben auch jene 5 Frauen , die ihren Eigenbedarf 
nicht selber decken konnten und daher auf Fremdversorgung angewiesen waren , selbst 
Fische verschenkt (mit Ausnahme von Kengunda) . 
SchlujJfolgerung 
Wie wir gesehen haben , variiert der Ertrag des Fischfangs, der in erster Linie von 
den Frauen besorgt wird , betrãchtlich. Einen durchschnittlichen Fischertrag pro Frau 
und Tag zu er rechnen, um dann ga r mit diesem Durchschnittswert zu operieren, wãre 
falsch. Wie a us den gesa mmelten D aten hervo rgeht, sind die K riterien, clie sich a uf 
die Zah1 der gefangenen , der sel bst verb rauchten und der weitergegebenen F ische 
auswirken, folgende: 
- Alter der Frau uncl clamit verbunden die A nza hl u ne! das A lte r ih rer K inder. Hat 
eine F rau nur kleine Kincler, so kann sie seltener selbst zum F ischfa ng fahren . 
Die im Fischfang erfolgreichsten F rauen wa ren jene mit schon grol3eren und 
selbstãndigeren Ki ndern. . 
- Zustand der korperlichen Verfassung: fortgeschrittene Schwangerschaft, kürz li ch 
erfolgte Geburt, Krankheit. - Senguimanagui war wegen ihrer fortgeschrittenen 
Schwangerschaft auf fremde Hilfe angewiesen. Ebenso zeitweise Komeagui, die 
gelegentliéh über Schmerzen und Fieber klagte. 
- Soziale Vorschriften: Ti-pmange durfte nicht zum Fischfang fahren , weil ihr M a nn 
krank wurde. Kengunda, die Witwe, durfte ebenfalls nicht zum Fischfang fahren. 
- Verhaltensweisen , die vom Blickpunkt der Akkulturation aus verstãndlich wer-
den: Mann und F ra u fahren traditionellerweise praktisch nie gemeinsam zum 
Fischfang. Labunda und Wanyo stellten diesbezüglich eine Ausnahme dar. 
Ãhnlich rnag es sich rnit Senguimanagui und Koliuan verhalten . 
- Personliche Neigungen, T aJente: Manche F ra uen sin d tüchtiger un d ausdauern-
der im Fischfang als andere. 
Wieviele Fische jedes Familienmitglied pro Tag verzehrt, liel3 sich nicht ausfindig 
machen. Manchmal kochte eine Frau zwei Fische mit Gemüse und verteilte dann 
die Speise an mehrere Personen. Ebenso 1iel3 sich nicht mit Gewil3heit feststellen, 
wieviele Fische tatsãcblich auf den Markt gebracht werden. 
Festhalten kan n m an folgendes : Zwischen d en Frauen besteht ei n Austausch-
system, das einerseits dabin wirkt, am F ischfang verhinderte Frauen mit Fisch zu 
versorgen. Andererseits scheint Fisch auch a1s Mittel zu dienen, durch das soziale 
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Beziehungen geschaffen oder gestãrkt werden konnen. Auffãllig ist, daf3 eine Frau 
immer von einer andern Frau Fisch erhãlt, daf3 also fast nie (mit Ausnahme der 
Witwe Kengunda, die ihren Schwiegervater als Fischgeber nannte) Mãnner dazwi-
schengeschaltet werden. Dies mag darauf zurückzuführen sein, daf3 der Nahrungs-
austausch zwischen Mann und Frau meistens mit Geschlechtsbeziehungen in Ver-
bindung gebracht wird. 
2.2.4. Versuch einer qualitativen Analyse 
Der quantitative Teil der Umfrage wurde durch einen qualitativen ergãnzt, um 
Beziehungskanãle zwischen Frauen ausfindig machen zu konnen . 
Kabun gab wie- wie Kabun wie- wie Verwandt- Dorfteil 
Fische an: v i ele oft erhieltvon: viele oft schaftlO 
Kerunda 21 6 x 5 l x nyamun Mui n tshembit 
Tambaragui l l x 3 2 x suambu Muintshembit 
Labu 9 3 x 2 l x suambu Kosembit 
Kukumbe 3 l x suambu Muintshembit 
Labuanda 6 l x nyan Kosembi:t 
Ue m an 20 l x kandshe Muintshemb+t 
Namui 2 l x nyan Muintshembtt 
Kommentar 
Die Untersuchungszeit bildet se lbstverstãndlich nur einen Ausschnitt aus kontinuier-
lich gepflegten Austauschbeziehungen. Moglicherweise si nd gar nicht alle Partne-
rinnen von Kabun erfaf3t wordenll. Doch war auffã llig, claf3 wãhrend dieses Monats 
immer wieder clie g leichen Frauennamen auftauchten . Kabun steht vor a llen Dingen 
mit Frauen des gleichen Dorfteils in Beziehung, dagegen mit keiner Frau des ent-
ferntesten Dorfteiles, Kraimbtt. 
I n der Tabelle sind drei F ische nicht aufgeführt, die Kabun un s gab . 
Tambaragui gab w te-
Fische an: v i ele 
Kabun J 
Mtmbiani2 lO 
U ema n 2 
Dangun bragui 13 89 
Namui 7 
Labu 8 
La buan da 7 
Kukumbe 
Lehrer aus einem 
andern Dorf 5 
wie 
oft 
l x 
3 x 
l x 
14 x 
2 x 
l x 
l x 
2 x 
Tambaragui 
erhielt wie- wte 
von: v i ele oft 
8 l x 
12 2 x 
Verwandt- Dorfteil 
schaft 
nyamun 
nyan 
nyamei 
nyan 
nyan 
suambu 
nyan 
kands.he 
Muintshembit 
Muintshembtt/ 
Kraimbtt 
Muintshembtt 
Muintshembtt 
Muintshembit 
Kosembit 
Kosembit 
Muintshembtt 
IO Vergleiche das Schema der Verwandtschaftsbezeichnungen im Anhang. 
11 Diese Bedenken gelten selbstverstiindlich für alle in der Umfrage erfal3ten Frauen. 
12 M~mbian war zur Geburt ihres Kindes ins Haus ihres Vaters gezogen (Dorfteil: Muintshem-
btt). Noch wiihrend der Untersuchungszeit zog si e wieder zu ihrem M an n (Dorfteil: Kraimbtt) . 
13 Dangunbragui ist Lehrerin in Tambunum. Sie kehrte nur fü1· zwei Monate in ihr Heimatdorf 
zurück. Da sie überdies ein Kleinkind besal3, fuhr sie nie zum F ischfang. 
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Kommentar 
Ein gegenseitiger Austausch fand nach Angaben von Tambaragui nur mit Mtmbian, 
der Tochter des ãlteren Bruders ihres Mannes, statt. Bei Tambaragui hatte ich oft den 
Eindruck, daB sie mir nicht den Tatsachen entsprechende Angaben machte. Ob sie 
dies nun willentlich tat (ich hatte das Gefühl, daB sie sich mir widersetzte, weil ibr 
Mann einer meiner besten Tnformanten war und ich deshalb mit ihm mehr Kontakt 
hatte als mit ihr), kan n ich nicht schlüssig beurteilcn . W en n ma n ihre Angaben z. B. 
mit denjenigen von Kabun (die ich als gute Informantin in Erinnerung habe) ver-
gleicht, so ergeben sich erbebliche Abweichungen. - Schlüsse aus dieser bei Tambara-
gui durchgeführten Erhebung zu ziehen, wãre riskant. lmmerhin - so glaube ich an-
nehmen zu kéinnen - sin d die Namen ihrer angeblichen Partnerinnen nicht aus der Luft 
gegriffen, und ein Austausch mit ihnen mag am ehesten stattgefunden haben , wenn 
dabei auch über die Frequenz uncl lntensitãt nichts ausgesagt werden kann (ein Fisch 
figuriert in cler Tabelle nicht, da sie ihn uns gegeben hat) . 
Labuanda ga b wie- w1e La buan da wie- wie Verwandt-
Fische an : v i ele oft erhielt von : viele oft schaft Dorfteil 
Sapingen 3 l x kanget Kraimbtt 
Kungun 3 l x kandshe Kosembtt 
U em an 50 6 x 10 4 x yau Muintshembit 
Labu 29 5 x 8 3 x aba b u Kosembtt 
Kwapmei 28 5 x 3 2 x aba b u Kosembtt 
Karabindsha 20 2 x 19 6 x aba·bu Kosembtt 
Kabun lO l x nyamei Muintshembit 
Dangunbragui l l x nyan Muintshembit 
Maabma 3 l x nyamei Kosembtt 
Mtngu 4 l x nyamun Kosembtt 
Kommentar 
La buancla steht in ei ne m ausgesprochen re g en A ustausch (Frequen z un d A nzah l 
cler Fische) mit der Mutter ihres Mannes (yau) , claneben auch mit den drei Frauen 
des Bruders ihres Mannes, mit denen sie im gleichen Haus wohnt (Kwapmei, Kara-
bindsha, Labu). Diese nennt sie ababu, eine Yerwandtschaftsbezeichnung, die nicht 
für MannBrFr angewendet wird. Dies bedeutet , dal3 Labuanda ihre Beziehung zu 
diesen Frauen nicht über ihren Ehemann rechnet. An ihre kanclshe tlnd kanget gab 
sie Fische, ohne diese sofort wieder zurückzuerhalten , wãhrend sie selbst Fische von 
nyan, nyamei uncl nyamun empfing (10 Fische figurieren in der Tabelle nicht, da 
Labuanda sie uns gegeben hat). 
Karabindsha w1e- wie Karabindsha wie- wie Verwandt-
ga b Fische an: viele oft erhielt von: viele oft schaft Dorfteil 
Labuanda 18 5 x 10 J x na Kosembtt 
Kwapmei 52 11 x 6 l x nyamun Kosembtt 
Yambombe 16 l x nyan Kosembtt 
Labu 36 8 x 5 J x suambu Kosembtt 
Kundia 2 l x na Kraimbtt 
Klimbo 7 2 x na Kosembtt 
Sapingen J l x kanget Kra imbtt 
Mtmbianda 2 l x nyan Kosembit 
Woliragwa l J x nyamun Kraimbtt 
Dangunbragui 6 l x yau Muintshembtt 
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Kommentar 
In regelmãl3igem und gegenseitigem Austausch stand Karabindsha rnit ihren beiden 
Mitfrauen, wobei sie die Hauptfrau offensichtlich bevorzugte, und mit Labuanda. 
Alle vier Frauen wohnen im gleichen Haus. Mit Kundia, Klimbo, Sapingen, Mtm-
bianda, Woliragwa und Dangunbragui fand wahrend der Untersuchungsperiode kein 
gegenseitiger Austausch statt. 
An gu 
Angu gab wie- wie erhielt w i e- wie Verwandt-
Fische an: viele oft von: v i ele oft schaft Dorftei l 
Wangen lO l x 48 4 x dshei Kosembit 
Slagui 20 2 x nyamun Kosembtt 
Amblangu 6 J x l l x nyamun Kraimbtt 
Kukumbe 3 J x kandshe Muintshembtt 
Kommentar 
Mit der Frau des jüngeren Bruders ihres Mannes lebt Angu im gleichen Haus. A ls 
Namen dieser aus einem «Buschdorf» (Gaikorobi) stammenden, erst kurz zuvor 
nach Kararau gezogenen Frau gab sie jeweils den Namen des jüngeren Bruders ihres 
E hemannes a n ; nach der Verwandtschaftsbeze ichnung gefragt, na n n te sie aber ein-
deutig die Bezeichnung für Mann-j. Br.-Frau. 
Senguimanagui 
gab Fische w1e- wie 
an : viele oft 
Langda 30 7 x 
N gu 11 3 x 
Samban 9 2 x 
N ga u l l x 
Brmbo 41 7 x 
Amblangu 
Kommentar 
Senguimanagui 
erhielt wie-
von: viele 
39 
71 
2 
wie 
oft 
8 x 
7 x 
1 x 
Verwandt-
schaft 
kandshe 
yau 
dshei 
yau 
dshei 
kasragwa 
Dorfteil 
vori.ibergehend 
Kosembtt 
Kosembtt 
Kosembtt 
Kraimbtt 
Kosembtt 
Kraimbtt 
Langda war in das Haus ihres Bruders, des Ehemanns von Senguimanagui, gezogen, 
um dort ihr erstes Kind zur Welt zu bringen. Nach der Geburt blieb sie noch rund 
v i er Mo na te dort; in dieser Zeit fuhr sie ni e selbst zum Fischfang. N gu, die zweite 
oder dritte Frau des Yaters von Koliuan , lebte ebenfalls im gleichen Haus mit Sengui-
managui und Langda. Brmbo ist die Frau des jüngeren Bruders von Koliuan. Sie 
lebt das Jahr über in Wewak, wo ihr Mann arbeitet. .Wãhrend der Untersuchungs-
periode war si e in s Heimatdorf ihres Mannes gezogen un d wohnte im sel ben H aus; 
auch sie hatte ein Kleinkind zu versorgen. - Mit Samban steht Senguimanagui in 
einer engen Beziehung (was ich wãhrend der ganzen Dauer meines Aufenthaltes 
feststellen konnte); der gegenseitige Austausch dürfte wãh rend des ganzen Jahres 
zwischen ihnen bestehen. 
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Ttpmange Ttpmange 
gab Fische w i e- wie erhielt w i e- wie Verwandt-
an : v i ele oft von: v i ele oft schaft Dorfteil 
Masa i 5 1 x 4 l x nyamun Kraimbtt 
Denge 2 1 x yau Kosembtt 
Maabma 4 l x 3 l x yau Kosembtt 
Kengunda 4 2 x nyamei Kraimbit 
Samban 4 l x nyan Kosembtt 
Uan gu 3 l x suambu Kraimbtt 
Sagnaragwa 2 l x nyamei Kraimbtt 
Lamboin 4 l x kandshe Kra imbtt 
Sapingen 18 3 x sua mbu Kraimbtt 
Kabus 6 2 x m bare Kraimbtt 
Mei en 3 l x kandshe Kraimbtt 
Kommentar 
Tipmange sta nd wãhrend der U ntersuchungsperiode nur mit ihrer Schwester u nd 
ei n er (klassifikatorischen) Schwiegermutter in gegenseitigem Austausch. A l s i h r 
Mann erkra nkte, wa r sie aufUnterstützung angewiesen. Samban, Uangu , Sagna ragwa, 
Lamboin, Sapingen , Kabus und M eien stammen a lle au s dem « hap bilong meri » ' 4. 
Sapingen ist eine Schwester von Tipmange. - Gegen E nde der U ntersuchungszeit 
zog Tipma nge ins Hau s ih rer M utter (welche in Wirklichkeit d ie Schweste r ihrer 
ve rstorbenen M u tter wa r). Dort lebte auch K abus. 
Kengunda Kengunda 
gab F ische w i e- wie erhielt w i e- wie Verwandt-
a n: viele oft von : v i ele oft schaft Dorfleil 
D t ne 3 l x kandshe Kra im btt 
vorü bergehend 
Langda 3 l x kandshe Kosembtt 
Kengunda gab keine F ische Amblangu l l x yau Kra imbtt 
weiter Ttpmange 4 2 x nyamei Kra imbtt 
Slabui 7 l x nyan Kosembtt 
Son i 3 l x nyan Kosembtt 
Kommentar 
K engunda wohnte mit ihrem ein paar M o na te a lten So hn und mit Tipma nge im 
g leichen Hau s (der verstorbene Mann vo n K engunda wa r ein Bruder des Mannes 
vo n Ttpma nge). Slabui und Soni - zwei Mãnner - sind ihre Schwiegervãter. Es sind 
dies die einzigen Mãnner, die im Au stauschsystem auftauchen, ob wohl deren F rauen 
die F ische gefangen ha ben. K engunda wa r vollstãnd ig auf die U n terstützu ng a nderer 
a ngewiesen. Sie erhielt diese auch, o bwo hl sie au s Mind imbi:t u nd einem in Kararau 
.nur ganz schwach vertretenen Clan stammte und zudem erst ei n k nappes Ja hr in 
Kararau wohnte. 
14 «Hap bilong meri » - Pidgin-Ausdruck für die Verwandtschaft der Frau. Damit kann die 
Patrilinie vãterlicher- oder mütterlicherseits (oder beides) einer Ehefrau gemeint sein. G an z allgemein 
werden damit Frauen aus verschiedenen Clans bezeichnet, die Mãnner aus dem gleichen Clan gehei-
ratet haben. 
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Komeagui Komeagui 
gab Fische wie- wie erhielt wie- wie Verwandt-
an: viele oft von: v i ele oft schaft Dorfteil 
vorübergehend 
Langda 5 2 x kanget Kosembtt 
Bombian 5 l x kandshe KosembH 
Ka i 6 2 x nyan Kosembtt 
Labu 4 J x nyamun Kosembtt 
Amblangu 30 2 x dshe Kraimbtt 
Kommentar 
Komeagui hat entsprechend ihren Angaben lediglich an ihre Schwiegertochter Fische 
gegeben. Von ihrer Tochter Kai erhielt sie insgesamt 6 Fische. Die 30 Fische von 
Amblangu ga b Komeagui nicht an, da Amblangu diese einem noch nicht erwachsenen 
Kind von Komeagui übergeben hatte. Diese indirekte Übergabe mag aus diesem 
Grund vielleicht für Komeagui nicht als wichtig gegolten haben. Die F ische kamen 
aber dennoch dem ganzen Haushalt von Komeagui zugute. Amblangu wie Komea-
gui (resp. ihre Mãnner, die Brüder sind) gehoren eigentlich zum Dmfteil Kosemb+t. 
Sie sind aber wegen immer wiecler auftauchender Krankheitsfãlle nach Kraimb+t 
gezogen. Die Beziehungen zum Kosembtt-Dorfteil kommen hier zum Ausdruck. 
Amblangu Amblangu 
gab Fi sche wie- wie erhielt wie- wie Verwandt-
an: viele oft von: v i ele oft schaft Dorfteil 
Kungun 4 2 x 3 l x suambu Kosembtt 
Kukumbe l l x 12 3 x nyamun Muintshembtt 
Komeagui 30 2 x dshase Kraimbtt 
Mtngu 3 l x ka ndshe Kosembtt 
Dshambe 3 2 x kandshe ! S 
Senguimanagui 2 l x aba b u Kosembtt 
An gu l x 15 2 x suambu Kosembtt 
Pampanda 4 l x kanget Kraimbtt 
Kommentar 
ln gegenseitigem Austausch stancl Amblangu nach ihren Angaben mit Kungun, 
Angu und Kukumbe, die sie alle als «grol3e», resp. «kleine » Schwester bezeichnet. 
Yon Angu, gibt sie an, 15 Fische erhalten zu haben , wãhrend Angu selbst nur 6 
weitergegeben haben will. Auch bei Amblangu kommt ihre enge Beziehung zum 
Dorfteil Kosemb+t , dem sie eigentlich angehort, zum Ausdruck. 
SchlujJfo/gerungen 
Ei ne qualitative Analyse ist auf mehrere Schwierigkeiten gestol3en. Die Angaben , wem 
eine Frau wieviele Fische gegel;>en hat , sind mit Yorsicht aufzunehmen. Dies geht 
z. B. aus den nicht übereinstimmenden Angaben vo n Angu und Amblangu und von 
Tambaragui und Kabun hervor. 
15 Dshambe gehort eigentlich zum Dorfteil Kosembtt. Sie hat sich aber, gemeinsam mit ihrem 
Mann uni:! ihren Kindern, auflerhalb des Dorfes niedergelassen, weil sie im Dorfteil Kosembtt 
von Krankheit befallen wurde. 
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Im Gegensatz zum zeremoniellen Austausch zwischen Mãnnergruppen, wie er i m 
shamb]a16 zum Ausdruck kommt, gestaltet sich der alltãgliche Austausch unter de n 
F rauen anders. W en n eine F rau einer andern Fische geben will , so sucht sie die andere 
F rau meistens in ihrem Haus auf und übergibt ihr die in ein Seerose nblatt eingewik-
kelten fr ischen Fische. Oftmals bleibt die Geberin auf der Ha usleiter stehen un d reicht 
das Pãckchen durch die Türoffnung. Die F rauen wechseln nur einige wenige Wo rte. 
Die Geberin spricht vielleicht von den vielen Makau , die sie im seichten Ufergewãchs 
gespeert hat , oder davon , da l3 sie eine grol3e Schlange (ein begehrter Leckerbissen) 
auf einem Baum in der Nãhe des Dorfes gesehen hat un d da B sie dies den Mãnnern 
mitteilen will. - Ich habe nie beobachtet, daB diesem F isch-Besuch besondere Auf-
merksamkeit geschenkt worden wãre. Manchmal setzten sich bei de Frauen für ein e 
Weile hin und kauten zusa mmen eine Betelnul3, aber nie ergab sich da raus eine zere-
monielle Atmosphãre. Immer empfand ich diesen Fisch-Austausch als etwas Bei-
lãufiges, Selbstverstãndliches, das man als Aul3enstehende fast nicht bemerkte, hãtte 
man nicht besonders da rauf geachtet. 
Aus de r « U nzuverlãss igkeit » de r F rauen ist abzuleiten, da B es i h nen offenba r 
weniger da rauf a nkomrnt, die ldee des « bekim bek » (die erhaltene Menge zu rück-
geben) bis in s letzte Detail zu verwirklichen. Im Vordergrund dieses Austausches 
scheint der Gedanke zu stehen, dal3 mit bestimmten F rauen, die für Ego einen beson-
deren «Wert » ha ben (wobei vorgegebene Verwandtschaftsbeziehungen und person-
liche Neigungen, «Freundschaften », nicht deutlich auseina ndergeha lten werden kon-
nen), F ische ausgetauscht werden . Der Austausch von F isch bedeutet eine Stã rkung 
von sozia len Beziehungen. D as Wieviel mag da bei we nige r wichtig se in a ls das Wie-
oft. Die Prioritã t bei diesem Austausch kommt aber eindeutig dem « mit wem » zu. 
Aus dem Wohnort der einze lnen Tauschpa rtnerinnen geht hervo r, dal3 besonde rs 
mit F rauen, die im gleichen D orfteil leben, Beziehungen gepflegt wercl enl7 . D ie 
Lokalitãt spielt (mit einige n we nigen Ausnahmen) eine eher g rol3ere Rolle a ls cl ie 
gleiche Cla nzugehorigkeit de r F rauen oder ihrer Ehemã nner. Ich gla ube, clal3 es eines 
der wicht igsten Ergebnisse diese r U mfrage ist, daB clie F rau einen personlichen, 
incli viduellen Beziehungskreis schafft , in dessen Mittelpunkt sie steht. Übergeord nete 
Prinzipien wie C la nzugeho rigkeit und Lokalitã t sind zwa r wichtige Kriter ien für d ie 
Aufrechterha lt ung sozia ler Beziehungen, a ber das personliche M oment, nach cl em 
aus dem vo rgegebenen, a ber rela tiv weiten Rahmen eine Auswahl getroffen wird , hat 
ganz besonderes Gewicht. 
16 Vergl. BATESON (1 932: 270) « tJambe)a ». 
Bei einem shambla der M ii nner - die eine Zeremonialhiilfte offeriert der a ndern ein gro13a rtiges 
Essen - notie ren si eh di e M iinner ga n z genau, wieviele Hühner, wieviel Tee, wieviele Tasser1 un d Siicke 
Reis, wieviele Zweige Betel, wieviele Büchsen F leisch, wieviele Zigaretten usw. sie von der a ndern 
H ii lfte erhalten haben, und jeder einzelne Mann hii lt ganz gena u fes t, was er personlich in E mpfa ng 
genommen hat. F ür das niichste Essen mu13 er die gleichen Dinge und die gleiche Menge stiften. 
Wer z.B. eine Tasse Tee (wo bei die Tasse ebenfa lls den Besitzer wechselte) und zwei Schachte ln 
Zigaretten erhalten ha t, mu13 das gleiche am niichsten Essen zurückgeben. Di e Idee des « bekim 
bek » (Pidginausdruck für «zurückgeben ») ist unter den M iinnern stark a usgepriigt . Anders schein t 
es sich bei den F ra uen zu verha lten. Wohl veransta lteten sie wiihrend unseres Aufen tha ltes eben-
fa lls ei n shambla-Essen, das aber eigentlich eher -ei n gemütliches Essen de r F ra uen darstellte. !eh 
sa b jedenfalls keine Frau, die sich das Geschenkte und das Gegebene notiert hatte. Yielmehr steuer-
ten fas t a lle F rauen etwas zum Essen bei. E ine Teilung in Gruppen, die den Zeremonialhii lften der 
Miinner entsprochen hiitte, war kaum zu entdecken. D as Frauenshambla wa r ke ine fe ierliche, 
zeremonielle Angelegenheit , sondern eher ei n angenehmes, unkompliziertes Fest. -
Selbstverstiindlich soll mit dem H eranziehen des sha mbla kein inhaltlicher Yergleich mi t dem 
F ischta usch der F rauen gezogen werden . Yielmehr soll da mit a uf d ie unterschiedlichen Austausch-
formen von Miinnern und Fra uen hingewiesen werden. 
17 Zwei Ausnahmen bilden (wie erwiihnt) K omeagui und Amblangu. Offensichtlich ist der tra-
diti onell bestimmte Wo hnort wichtiger als der ta tsiichliche. 
36 
Jnnerhalb der Austauschpartnerinnen konnen verschiedene Intensitãts- resp. 
Frequenzstufen , die zwar auch nur relativen Charakter besitzen, festgestellt werden. 
Offensichtlich pftegen einige Frauen intensivere Beziehungen mit den einen als mit 
den a nderen . So findet zwischen Frauen, die im selben Haus wohnen (Mitfrauen, 
Schwiegermutter - Schwiegertochter, Schwãgerinnen) ein regerer Austausch sta tt als 
mit auGerhalb des eigenen Hauses wohnenden Frauen. Nicht immer scheint für enge 
Beziehungen aber der gleiche Wohnort mal3geblich zu sein : Zwischen Labuanda und 
ihrer Schwiegermutter (diese war zum Zeitpunkt der Umfrage mit einem Mann ver-
heiratet, der nicht der Vater des Mannes von Labuanda war; deshalb lebte sie im 
Dorfteil ihres gegenwãrtigen Ehemannes) bestehen z. B. rege Beziehungen. Aber all-
gemeine Regeln daraus ableiten zu wollen, würde das Material überstrapazieren und 
wahrscheinlich auch die effektiven Austauschbeziehungen. So kann man also nur 
folgendes festha lten: 
l. Ei ne Frall steht in Beziehungen zu einem bestimmten Kreis von anderen Frauen, 
wobei die Zah l der Tauschpartnerinnen in einem Verhãltnis zu der eigenen Fisch-
fangtãtigkeit steht. 
2. Die Frau pftegt vor a llem Beziehungen mit Frauen , die in der Regel im gleichen 
Dorfteil wo hnen wie sie. Frauen, die das gleiche Haus bewohnen, stehen in jedem 
Fali miteinander in einem Austauschverhãltnis. 
3. Mit einigen Frauen wird intensiver gegenseitiger Tausch innerhalb relativ kurzer 
Zeitperioden gepflegt. Diesen engen Austauschbeziehungen kommt in Ausnah me-
situationen (Geburt, Krankheit, Todesfall) lebenswichtige Bedeutung zu , da die 
davon betroffene F rau mit Fisch versorgt wird. Die Austauschbeziehungen bilden 
ein Versorgungssystem in Notzeiten. 
4. Mit einigen F rauen findet nur gelegent lich ein Austausch statt. 
5. De r Austausch kan n « verschoben » sein , d . h. das G e ben vo n F ischen ist ni eh t 
mit einem sofortigen Zurückgeben ve rbunden . 
6. D ie Austau chpartnerinnen a llgemein ~twa nach cognatischen oder afl1nen Ver-
wandtschaftskriterien zu g liedern, ist aufgrund des vorl iegenden M ateria ls nicht 
sinnvoll. E benso sind a llgemeingültige, feste Austauscb regeln nicht ableitbar. 
Personlichen Neigungen ist offensichtlich ei n relativ groGer Spielraum eingerãumt. 
7. A ufgrund der Punkte 1- 6 kann gesagt werden, daG d ie Austauschkanãle weit-
gehend informell und unzeremoniell si nd. 
2.3. Fisch)lerkauf in Wewak 
Der gefan gene F isch wird , sofern er nicht für den Sofortverbraucb bestimmt ist, a uf 
die Rãuchergestelle über den Feuerstellen gelegt, wo er mehrere Tage lang im 
Rauch des Feuers aufbewahrt werden kann . Eine besondere Attraktivitãt übt in 
neuerer Zeit der Verkauf von Fischen in der Küstenstadt Wewak au f die Leute von 
Kararau aus. Alle paar Monate einmal brechen einige Mãnner, begleitet von ha lb-
wüchsigen Tochtern oder hin und wieder von einer E hefrau , nach Wewak auf. Die 
Kanufahrt nach Pagui wird in dorfeigenen Kanus (mit AuGenbordmotor) organisiert. 
Pro Person kostet dies 2 $ . Von dort erfolgt der Transport per Auto nach Wewak. 
Yor ei nigen Jahren ha tten die M ã nner und Frauen von K a rarau einem ihrer geschãfts-
tüchtigsten Mãnner beim Ankauf eines A utos mit Geld ausgeholfen. Seither dürfen 
alle Leute von Kararau mit diesem kleinen Lastwagen gratis nach Wewak fahren. 
Traditionellerweise (über die traditionellen Tauschmãrkte wird weiter unten berichtet) 
si nd Marktgescbãfte Frauenangelegenheit. Aber da sich heute für Fisch Geld einhan-
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deln lãl3t, haben die Mãnner dicses Geschãft übernommenl8. Zwar nehmen manche 
Mãnner ihre noch nicht erwachsenen Tochter mit, die dann den eigentlichen Verkauf 
auf dem Mark t der Küstenstadt abwickeln, die Viiter aber kümmern sich u m das Geld. 
Einige Tage vor dem Abfahrtstermin wird der Fischfang besonders intensiv 
betrieben, und die Rãuchergestelle in den Hausern sind mit vielen Fischen sehwer 
beladen. Die Frauen verfertigen besondere Taschen aus Kokospalmbliittern für den 
Transport der geriiueherten Fisehe naeh Wewak. 
Der Aufenthalt in Wewak dauert rund 5 Tage. Wahrencl dieser Zeit leben die 
Mãnner und Frauen in einer Hütte, die dem Dorf Kararau gehort. Sago nehmen sie 
vom Dorf mit, doch müssen zusatzlieh noeh Nahrungsmittel (z. B. Reis) in den Ge-
schãften der Küstenstadt gekauft werden, so da13 cler Aufenthalt immer m it Auslagen 
verbunden ist (ganz zu sehweigen von de n Kiiufen , di e sonst n oe h getiitigt werden ). 
Der Erlos eines solchen Fisehverkaufs gestaltete sich folgendermal3en (ein Fisch 
k os tet l O e.): 
Pampanclaun verkaufte Fisehe im Wert von . 
Wosange 
Wangen ... .. .. . 
Kisaman . . . .. . . . 
(und Tabak im Wert von . 
Sangumbange verkaufte Fi sehe im Wert von 
Tochter von Karabindsha . . . . . . . . . 
Kolindshimbu und Komeagui . . . . . . . 
5 $ 
4.40 ~ 
5 $ 
2 $ 
7 $) 
2 $ 
4 $ 
19 $, 
wobei sie vor allem lebende Sehildkroten, das Stück zwischen 30 und 50 e. (je naeh 
Grol3e) und Tabak verkauften. 
1 n ei ne m Patrol Report von 1969 wircl ele r Ertrag, de n di e Mãnner un d Frauen von 
Kararau auf dem Mark t in Wewak erzielen , au f jiihrlich 4000 Dollars gesehiitzt. Wenn 
man beclenkt , da l3 der Transport mit dem Kanu hin und zurück allein 4 $ pro Per-
son betriigt und zucl em diejenigen , clie ein paar Tage in de r Küsten staclt verbringen, 
zusãtzli eh Leben smittel einkaufen müssen , um dort leben zu konnen , so ist das gan ze 
« G esehii ft», a ufcl as die E inheimi sehen stolz sind , unrentabel. Aber solche Überlegun-
gen werden kaum a ngestellt. Als Geschaft gilt , wenn etwas gegen Geld verkauft wer-
den kann , gleiehgültig, wie grol3 der finanzie lle Aufwand (von einem zeit lichen gar 
nicht zu reden) gewesen ist. Mehr Erfolg verspreehen sieh die Einheimisehen von der 
geplanten Stral3e von Wewak via das Maprik-Gebiet nach Timbun , das rund 
Y2 Stunde mit dem Motorkanu von Kararau entfernt liegt. Tatsaehlich ist in Wewak 
der Sepik-Fisch gefragt , da der Bedarf an F isehen mit Meerfischen angeblieh nicht 
gedeekt werden kann. Voraussetzung für einen einigermal3en rentab len Verkauf aber 
wãre, da13 fri seher Fiseh innert weniger Stunclen naeh Wewak auf den Mark t gebracht 
werden konnte . 
2.4. Übersicht über die wichtigsten Tauschbeziehungen mit andern Ddtfern 
Im Denken der Jatmulnimmt der Tausehmarkt eine wiehtige Stellung ei n. Die Leute 
von Kararau konnen nur ihren Beclarf an Fisch , nieht aber an Sago selber deeken. 
Fisch uncl Sago bi lden jedoch die Grundnahrung der Bevolkerung. Da nicht genügend 
Sagopalmen im Gebiet von Kararau wachsen, die eine regelmal3ige Sagoversorgung 
18 In Aibom s ind es ausschliel3lich Frauen , die nach Wewak auf den Markt gehen (Mitteilung 
von G. Schuster). 
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über Jãnge re Zeit garantiere n würden , sind d ie Menschen von Kararau auf das Ein-
handeln von Sago a ngewiesen. Neben dem wichtigsten Tauschpa rtner von Kararau , 
Gaik orobi (darüber wei ter un te n) , steht das D orf noch in anderen , zwar weit locke-
reren T au schbeziehungen mit a nderen Dorfern : W ãhrend der Trockenzeit finden 
gelegentlich M ã rkte m it den Buschdorfern Timboli und Yindegum statt. Auch auf 
diesem M arkt ha ndeln F rauen- ãhnlich wie auf dem mit Gaikorobi- in erster Linie 
Sago gege n F isch ein. H in und wieder erscheinen in K ararau Delegationen (Mãnner) 
von Buschd orfern jenseits des Sepiks. Sie bringen Sago aus dem Kaprimangebiet 
mit , den sie gegen Geld verkaufen. 
A ber auch ef3bare Erde l9 kommt im Gebiet vo n Kararau nicht vo r, sondern wird 
auf den M ãrkten bei T imboli und Yindegum eingehandelt, ebenso wie gelbe und weif3e 
E rde (« nka muin-ktpma» und «saun-ktpma), die d ie Mãnner zum Bemalen von 
M asken verwende n. Rote Erde stammt aus dem Gebiet von Chambri und Kapriman 
und wird vo n Mãnnern erhandelt. M ãnne r von Kararau verkaufen im Korewori-
Gebiet Wassermelonen und erstehen dafür e13bare Baumrinde, die anstelle von Betel-
pfeffer mi t Betelnüssen gekaut wird , zum Teil aber auch bei Heilungsritua len Ver-
wendun g fi ndet20. 
Jm weiteren bezieht Ka rarau Topferware vo m Dorf Aibom (siehe weiter unten) . 
F rüher wurden M uscheln , Scbneckenhãu se r und Pa nze r von Meeresschildkroten 
vom M eer her la nde inwãrts, über das M a prik-Gebiet und den Sepiklauf hinauf, 
eingeha nde lt , bis sie schl ief3Jich im D o rf a nl a ngten und do rt zu M u schelschmuck 
ve rarbeitet wu rden . 
Der T ausch von Fisch gegen Sago und e13ba re Erde sowie der Topfmarkt Jiegen 
in de n H ãnde n der F ra uen . Das E inha ndeln vo n M u scheln und fa rbige r Erde mag 
wei tge hend Mã nnera nge legenhei t se in2J. 
2. 5. D er Sagonwrk r 111 it Gaikorobi 
Der Ta uschma rkt , bei cl em Pisch gegen Sago el ngehan cl elt wird , ist der wichtigste 
Markt überhaupt. Er findet unrege lmãf3ig statt22 , aber mindeste ns ei n ma l pro Woche, 
mi tunter auch zweima l. Gaiko rob i ist der t radit innelle Sagoliefera nt vo n Ka ra rau . 
Die Leu te von Ka rarau würden keinem anderen Do rf erl aube n, rege lmã f3i g ihren 
Ma rkt platz zu benützen 23. Das Tau schgeschãft, F isch gegen Sago, wird au sschlief3li ch 
vo n F raue n abgew icke lt . 
Der Weg zum Ma rktplatz ist wei t. M it dem Ka nu beno tigen di e F rau en rund 
3 Y2 bi s 4 Stu nde n Fah rzeit. Der Ma rktplatz liegt i m Sagowald , noch rund ei ne F ahr-
stunde vo n Gaik orobi entfe rnt. l n de r T rockenzeit, we nn di e Baret fa st au sgetrocknet 
sind , gehe n die F raue n zu Fuf3 , was wege n des schlechten oder kaum vo rhandenen 
Weges noch wesent li ch mehr Ze it in A nspruch nimmt und n och anstrengender is t, 
de nn die eingeha nde lten Sagoballe n müssen da nn auf dem Rücken nach H ause 
getragen we rde n. 
19 Die el3bare Erde ist lehmii hnli ch. S ie wird über der Feuerstelle geriiuchert und da nn verzehr t. 
20 Bei m Besp reche n einer Krank he it werden Za ubersprüche von einem als Heilkünstler bekann-
ten Ma nn gesprochen , indem er sie end los wiederho lend über einen Kranken vor sich her murmelt. 
Zwischend urch bei13t de r Heil kundige von der Ba umr in de ei n Stückchen ab, zerbeif3t es und ve rsprüht 
es über den K ranken. 
2 1 Prazise Date n bezüglich des E inha ndelns von Molluskenscha len wa ren nicht mehr erhii ltlich . 
Der Handel m it farb iger E rde wird heu te nur unregelmal3ig und selten betrie ben, da oftma ls Farben 
a us dem «store » verwendet werden. 
22 Vg l. :SATESON 2] 958: 143. 
23 Vg l. BATESON 1932: 282/283. 
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Weisen die Baret genügend Wasser auf, so fa hren die F rauen mit dem Kanu zum 
Marktplatz. · Meistens werden di e gro13eren Kanu s, in de nen zwei F ra uen nebst d er 
zu erwartenden Sagolast Platz haben , für den Marktbesuch verwendet. Wenn nicht 
gerade ein Wolkenbruch das trockene Einladen der über dem Feuer sorgsam gerãu-
cherten Fische ins Kanu verunmoglicht, fahren die Frauen kurz nach Sonnenaufgang 
von Kararau fort. Meistens fãhrt nur ei ne kleinere Gruppe von Frauen au f den Markt. 
Frauen mit Kleinkindern fahren nie selbst, sondern geben ihre Fische oder Tabak-
blãtter, gegen die sie Sago eintauschen wollen, einer a ndern F rau mit. So sind es vor-
wiegend ãltere Frauen, welche die Marktgeschãfte abwickeln . Obwohl die Fahrt zum 
Marktplatz recht anstrengend ist, unternehmen die Frauen die kleine Handelsreise 
nicht ungern. I n d en ersten J 12 Stunden, wãhrend derer die F ra uen mit ihren Kanu s 
auf dem breiten Baret Nambwai und spãter auf dem grol3en See Limba mb;} neben-
einander fahren konnen, plaudern und lachen sie oft miteinander. 
Au f einer solchen Fahrt scbilderte ei ne F rau ei n Abenteuer, das sie wãbrend des Schild-
krotenfangs erlebt batte. Wãhrend Maabma, eine ãltere, sehr lebhafte Frau, erzahlte, unter-
ma lte si e das Gesagte mit Gesten, o h ne da bei das Paddeln zu vergessen: 
Letzthin sei sie wieder einmal zum Schildkrotenfang in die Kunai gefahren. Mehrere 
Stunden habe sie in ihrem Kanu am gleicben Platz in der Nahe eines Baumes verbracht 
und habe darauf gewartet, daf3 eine Schildkrote an der Angel anbeif3e. Da habe sie einen 
leichten Stof3 im Rücken gespürt, einmal, zweimal. Sie habe zuerst gedacht, es sei ein Ast 
des im Wasser stehenden Baumes. Sch lief3l ich habe sie sich umgedreht, und da habe eine 
Riesenschlange (Pidgi n : moron) schon halbwegs i m hinteren T ei l des K an us gelegen. Diese 
Schlange sei es gewesen, clie sie in den Rücken gestof3en habe. Mit clem Ruder habe sie clie 
Schlange aus dem Kanu gestof3en und diesen Ort eiligst verlassen. 
Maabma lachte scha llend, und die übrigen Frauen stimmten ein, e be nso, als s ie clie 
folgende Episode erzãhlte: 
Sie habe dem Kind von Tshui (einem entfernteren Verwanclten) zugerufen , es solle ihr 
das Feuerzeug bringen. Als cler etwa vierji1hrige Knabe damit cl ie Haustreppe hinunterklet-
tern wollte, sei er ins Wasser gefa llen. Tshui , ele r Vater, sei dem K i n d sofort ins Wasser nach-
gesprungen und ha be seinen heulenden Sohn aus dem Wasser gezogen. 
So erzãh le n si eh di e F rauen au f d e m ersten Stüc k des W eges E rlebnisse un d Begeben-
heiten. Wenn sie den grol3e n, von Seerosen bedeckten See fast ganz überquert haben , 
schalte n clie F raue n ei ne Rast ei n. Manche versu chen noch rasch ei nen Fisch Zl l spee-
ren ; die meisten aber legen ein Tabakblatt auf die Glut in de r kleinen Feuerschale 
Uiicl ro llen es, nachdem es trocken ist, zu einer Z igarre. Bete lnüsse werde n vo n de r 
ei nen F ra u a n die an dere weitergegeben ; h in un d w ieder scha bt ei ne F rau das F leisch 
a us eine r Kokosnul3 und klau bt aus einer Tasche ein Stück Sagofladen hervor. Das 
geraspelte Kokosnul3fleisch wird dann in den Sagofladen eingewickelt u nd so ver-
zehrt. Manchmal lesen die F rauen von der U nterseite der Seerosenblãtter kleine 
Schnecken ab und sammeln sie, um spãter zuhause daraus eine Speise zuzubereiten. 
Nach dieser Ruhepause erfolgt der schwierige Teil der Reise. Der Bra ndandange 
(auch Brandange gena nnt), der Baret, der vom Limba mb;} zu m M a rktplatz führt, ist 
e in schmaler, rasch fliel3ender Bach. Baumstãmme liegen quer in diesem k leinen 
Gewãsser, und oft ist sein stark gewundener Lauf von faulenden Palmw~deln ver-
stopft. Es erfordert viel Gesclíick u nd K raft, um mit dem K a nu, ohne zu kentern, 
durch diesen Baret zu gela ngen . Besonde rs schwier ig ist d ie Fahrt, wenn die K a nus 
nach dem Markt mit bis zu 100 Kilogramm Sago beladen sind und der Kanurand 
nur noch zwei bis drei Zentimeter über das Wasser ragt. 
Der Marktplatz, showi tuba (oft auch showi ru ba, ocler na u ru ba genannt) ist ei n klei-
ner, in den Brandandange vorspringencler Platz mitten im Wald . Den Boclen des Markt-
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platzes24 haben die Gaikorobi-Frauen mit Palmwedeln ausgelegt, da die Erde vom Regen 
aufgeweicht ist. Di e Frauen von Gaikorobi warten bereits: sie sitzen a m Boden, vor si eh 
einige Gurken oder Zweige mit Betelnüssen ausgebreitet. In den gro!3en Netzsacken liegen 
in Blatter eingewickelte Sagoklumpen. Es gibt kaum Begrü/3ungen zwiscben den beiden 
Frauengruppen, keine Jachenden Mienen; die Gruppen treffen einander fast teilnahmslos 
oder zumindest sehr sachlich. Die Frauen von Kararau packen zuerst einige Bündel Tabak-
blatter und nur einige wenige Fische aus. Die Gaikorobi-Frauen bleiben sitzen. Die Frauen 
von Kararau suchen sich Gurken und Betelnüsse aus und Jegen dafür Tabakblatter oder 
Fisch hin . Die Tauschpartnerinnen wechseln kaum ein Wort. Nur zweimal sah ich , da!3 
eine Kararau-Frau eine bestimmte Frau von Gaikorobi suchte und dann mit dieser Partne-
rin tauschte. Der frei e, d. h. der ni eh t an bestimmte Personen gebundene Tausch ist - auch 
nach den Aussagen der Informantinnen- vorherrschend. Nachdem dieses kleine «Vorspiel» 
abgeschlossen ist - pro Fisch gab es zwei bis drei kleine Gurken -, beginnt das eigentliche 
Marktgeschiift: 
Die Gaikorobi-Frauen erheben sich plotzlicb, wie auf Kommando, greifen nach ihren 
Netzsacken und belagern nun die Kararau-Frauen, die sich vor ihren Kanus aufgestellt 
haben. Die Frauen von Gaikorobi strecken diesen ihre Sagopakete hin und rufen auffor-
dernd: «Na, na, na! » Die Frauen von Kararau konnen auslesen, welches Paket sie nehmen 
wollen un d welches nicht. H in un d wieder gibt ei ne Frau ei nen Sagoball en zurück, nachdem 
sie ihn in der Hand abgewogen und als zu leicht befunden hat, und wahlt einen anderen 
aus. Den Frauen von Gaikorobi geht der Handel zu langsam vor sich. Sie befürchten, nicht 
alle ihre Sagopakete loszuwerden. Sie rufen durcheinander und schnalzen mit der Zunge. 
Fünf bis zehn Frauen von Gaikorobi umgeben eine einzige Frau von Kararau. Diese wer-
den zu ihren Kanus zurückgedrangt, standig unu·ingt von einem Kreis von Frauen, die 
gerne auch geraucherten Fisch oder gar eine Jebende Wasserschildkrote erhalten mi:ichten. 
«lch habe noch keinen Fisch», rufen viele Stimmen, und dann folgt ein «Na, na » - die 
Aufforderung zum Nehmen. Aber keine der Frauen von Gaikorobi würde es wagen, sich 
selbst mit Fisch aus den Kanus der Tauschpartnerinnen zu bedienen. Die Kanus der Frauen 
schwanken bedenklich . Die Frauen stehen nun alle bis zu den Knien im Wasser. Rufe der 
Entrüstung der Marktfrauen von Kararau über!Onen manchma l da s Stimmengewirr. Doch 
es ni.itzt nicht viel. Die Belagerung endet erst, wenn der let zte Fisch und die letzte Schildkri:ite 
vergeben sind . 
Das Angebot an Sago ist oft g rêif3e r als das an Fisch, so daf3 manche Gaikorobi-
Frau wieder Sago mit nach Hause tragen muf3. lmmerhin kommt gelegentlich auch 
das umgekehrte vor. 
Hin und wieder machen die Kararau-Frauen Schulden, inclem sie mehr Sagoballen 
mitnehmen , als sie mit Fisch «bezahlen» kêinnen - es gilt: ein Fisch gegen einen ca. 
l Y2 Pfund schweren Sagoballen. Die Schuld wird beim nãchsten Markttag beglichen. 
Sobald der letzte Fisch getauscht ist - etwa eine Stunde nach der Ankunft der beiden 
Tauschgruppen - , legt sich die Aufregung. Die Frauen von Gaikorobi packen ihre 
Netzsãcke, hãngen sie i.iber Stirn und Ri.icken und machen sich, ei ne nach der andern, 
au f den Rückweg. Der Abschied erfolgt, wie die Ankunft, o h ne Gruf3 und Zeremoniell. 
Die Frauen von Kararau, die auf diesem Markt zweifellos tonangebend waren2S, 
laden sorgfãltig ihre Kan us, damit die Last für die Heimfahrt gleichmãf3ig verteilt ist. 
Manche der Frauen fahren nach clem Markt ohne Zwischenhalt nach Hause, andere 
legen, wieder unten bei m See angelangt26, ei ne Rast ei n und speeren au f dem Heimweg 
noch einige Fiscbe für clie Hauptmahlzeit am spãten Nachmittag. 
24 Di e folgenden Schilderungen beruhen au f zwei Marktbesuchen, di e a m 11. Januar J 973 un d 
a m 15. Marz J 973 stattfanden. 
25 GARDI (1956: 100) schreibt über cl en Tausch auf der andern Seite des Sepiks («Chambri-
man »): «Ma n hatte den Eindruck, daf3 die Position der Fischerinnen starker wa r als cliejen ige der 
Frauen , die Sago gebracht hatten.» 
26 Wahrend der Trockenzeit, wenn der Branclanclange nicht befahrbar ist, findet der Markt be im 
See, etwa auf halbem Weg zwischen Gaikorobi und Kararau, statt. 
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Auf dem Weg nach dem Marktplatz hatte ich mich danach erkundigt, wie die 
verschiedenen markanten Landschaftspunkte genannt werden. Bei meiner ersten 
Marktfahrt, die ich erst nach langem Bitten zugestanden erhielt, wurde meine Frage 
nach diesen Landschaftsbezeichnungen nicht beantwortet. Dieser Weg - so war mir 
zuvor gesagt worden - sei ein geheimer oder sehr bedeutungsvoller Weg, der vor 
australischen Yerwaltungsbeamten immer geheimgehalten worden sei. Erst das zweite 
Mal antworteten die Frauen, aber sie vertrosteten mich auf den Rückweg. W en n sie 
die Bezeichnungen auf dem Hinweg nennten , so sagten sie, würden sie au f dem Mark t 
keinen Sago vorfinden, oder er würde «verschwinden ». Auf dem Rückweg dan n 
nannten die ãlteren Frauen die verschiedenen Namen, die vorerst nichts als blof3e 
Bezeicbnungen zu sein schienen. E rst im Dorf erfuhr ich (von Mãnnern), daf3 der 
Brandandange der Weg sei, der ins Totenreich führe, und sich die einzelnen Bezeich-
nungen au f Wãchter des Totenreiches, au f die Tür zum Totenreich us w. beziehen . Di e 
Bewohner des Dorfes Gaikorobi, das nahe dem Ursprungsort aller Menschen liegen 
so1127, stehen in einer besonderen Beziehung zu diesem Baret28. 
Doch über clie Bedeutung des Marktes und des Weges in der Vorstellung der 
Jatmul spãter. 
2.6. Organisa/ian der Sagoversorgung 
Eine Marktuntersuchung (wer fãhrt mit wem zum Markt, und wer bringt wieviel 
Sago nach Hause) fand unmittelbar im Anschluf3 a n clie Fischuntersuchung statt. 
An den zur Diskussion stehenden Marktbesuchen nahm ich nicht direkt teil. Eine 
Bestandesaufnahme darüber, wieviel Sago welche Frau eingehandelt ha t, ware auf 
dem Marktplatz nicht moglich gewesen. Deshalb wartete ich jewei ls, bis die Frauen 
mit dem eingetauschten Sago in s Dorf zurückkehrten. Die Sago-U mfrage (cler Sago 
wurde mittels einer Hanclwaage gewogen) wurde innerha lb der e rsten Stunde nach 
der Rückkehr der Frauen clurchgeführt. Dies wa r clesha lb notwendig, wei l der «k ubui 
nau », das heif3t der Sago, so wie man ihn a uf clem Markt einh ancle lt, g leich a uf cler 
Feuerste ll e in Palmblattscheiclen zum Trockne n ausge breitet wircl (danach ·heif3t cler 
Sago « ktp na u »). 
Die untersuchten Mãrkte fanden am 6 . .Jcmuar, II.J an uar, 17.Janua r, 21 . Januar 
und 25. Januar 1973 sta tt. Der nachste Mark t war auf de n J. Februar angesetzt. 
24 Frauen fuhren zu diesem Markt , doch gab es zwischen den F rauen von Kararau 
11nd Gaikorobi offensichtlich ein Mif3verstanclnis29 hin sichtlich des Markttages. 
Jedenfalls erschie nen nur wenige F rauen von Gaikorobi an diesem Tag auf dem 
showi ruba. Die Frauen vo n Kararau kehrten verargert uncl nur mit einigen wenigen 
Sagopaketen belaclen nach Hause zurück. Sie schimpften über die Frauen von Gai-
korobi; sie seien halt B11schfrauen und konnten nicht kiar denken. Am 2. Februar 
fuhren vier Frauen, die bereits am Yortag den langen Weg zum Marktplatz auf sich 
genommen hatten , nochmal s hin. Aber nur deshalb, weil ihr Sagovorrat zu Ende war. 
27 .8ATESON 1932: 254. 
28 Nach einem Todesfall legen die Trauernden bei der zwe iten Totenfeier ihren Schmuck (Ro-
tang-Halsringe, Schnurbander für Ohren , Hand- und Fuf3gelenke) und das wahrend der Trauerzeit 
lang gewachsene Haupthaar auf ei n kleines Bambusflof3, das den Brandandange hinunte rtreibt. 
Nach e iner Mythe soi l damit dem Verstorbenen im Totenreich mitgeteilt werden , dal3 die Trauerzeit 
vorbei ist. - Mitgeteilt von Markus Schindlbeck. 
29 Früher wurde der Markttag mittels einer Pfla nzenfaser, in die Knoten gef!ochten wurden 
( l Knoten = .l Tag), festgesetzt. Diese « Schnur» (pai) wird aber seit einigen Jahren nicht mehr ver-
wendet, und der Tag wird nur mündlich ve reinbart. 
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Jede dieser vier Frauen hatte sich mit einer bestimmten Frau von Gaikorobi vera b-
redet; sie wollten sicher sein , daf3 sie dieses Mal bestimmt Sago einhandeln konnten. 
Vom l. Februar an war es unmoglich , die Sagountersuchung weiterzuführen , 
da das Dorf infolge des Hochwassers überschwemmt war und deshalb die Wãgung 
des Sago nicht mehr innert nützlicher Frist vorgenommen werden konnte. 
Nachdem die Fischumfrage ergeben hatte, da/3 F isch ni eh t nu r al s blo/3es Nahrun gs-
mittel dient, sondern da/3 damit auch soziale Beziehungen gestãrkt werden, nahm 
ich an, da/3 das g leiche für den Sago gelte. Aber bei dieser zweiten Umfrage zeigte sich 
bald, da/3 Sago nicht weitergegeben wird, wie dies mit F isch geschieht. Dafür nahmen 
manche Frauen für andere eine Fisch oder Tabak mit und tauschten bei des im Auf-
trag dieser Frau gegen Sago ein. Ein Weiterreichen des mit eigenem Fisch oder 
Tabak eingehandelten Sago konnte ich in keinem Fali feststellen. 
Name Datum wieviel von wem Bemerkungen 
l . Kabun 6.1. 13 k g Am 6. Januar waren nur wenige 
Gaikorobi -Frauen auf dem 
Mark t erschienen, so claf3 Kabun 
nicht a l! en Fisch eintauschen 
kon n te. 
Jl.l. 15 k g Labua nda 
2. Tambaragui 6 . .1. 30 k g 
J l .l. 5 k g Kukumbe Tambaragui wusch 30 kg Sago 
21 . 1. 9 k g Am blangu selber aus. 
3. Mtngu 6. 1. 52 k g 
J7.l. 12 k g 
2 1.1. 39 k g 
25 .1. J 8 k g Die un verhei rate te Tochter vo n 
Mtngu fuhr an diesem Tag zum 
Mark t. 
4. K wapmei 6. 1. 19,5 kg 
11.1. 35 k g La buanda 
5. Woliragwa 6.1. 27 k g 
J 7.1. 3 k g Miinclitagwa 
6. Nagua 6. 1. 16 k g 
7. Ka ndshui 6. 1. 36 k g 
17. 1. 30 k g 
25. 1. 16 k g Sragui 
8. Bara b 6.1. J5 k g 
l J.l . 20 k g Yambunde 
21.1. 7 k g Uemanoli 
25.1. J2 k g 
9. Manditagwa 6. 1. 19 k g 
11.1. 3 k g Kukumbe 
17.1. JO k g 
10. Angu 6. 1. 15 k g 
11.1. 26 k g 
17.1. 2 k g Ambl angu 
21.1. 27 k g 
11. Kukumbe 6.1. 19 k g 
J l. l. 46 k g 
21.1. 5 k g Uemanoli 
25. 1. 28 k g 
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Na m e Datum wieviel von wem Bemerkungen 
12. Maabma 6.1. 20,5 kg 
ll.J. 51 k g 
13. Ngau 6.1. 20,5 kg 
14. Mtmbian 6.1. 45 k g 
15. Uangu 6.1. 25 k g 
16. Labuanda 11.1. 24 k g 
17. Sapingen 6.1. 20 k g 
11.1. 15 k g Kabus 
21.1 . 17 k g Kabus 
18. Kai 11.1 . 50 k g 
21.1. 18 k g Komeagui 
19. Brmbo 11.1. ? Brmbo stammt aus Gaikorobi. 
Sie erhielt von ihrer Familie ei ne 
unbesti mmte Menge Sago. 
20. Sagnaragwa l J.l. 26 k g 
21.1. 32 k g 
21. Yambunde 11.1. 30 k g 
25.1. 6 k g Bara b 
22. Sragui 17.1. 9 k g 
25.1. 15 k g 
23 . Kabus 11.1. 13 k g 
21.1. 32 k g 
24. Komeagui l LI. 18 k g K ai 
] 7.1. 21 k g 
21.1. 20 k g 
25. Amblangu 6.1. 11 k g An gu 
17.1. 21 k g 
2 1. 1. 47 k g 
26. Uemanoli 6. 1. 16,5 kg Kukumbe 
11.1. 15 k g K ukumbe 
21.1. 10,5 kg 
25. 1. 18 k g K ukumbe 
Wiihrend der Untersuchungszeit waren folgende F ra uen nicht au f dem Mark t: 
Na m e Datum wieviel von wem Bemerkungen 
27 . Kungung 6.1. 12 k g Nagua 
28. Dangunbragui 6.1. 6 k g Tambaragui 
29. Labu l J. l. 15 k g Labuanda 
30. Karabindsha J 1.1. 40 k g Labuanda 
21.1. 18 k g A mb1a ngu 
31. Wangen 11.1. 7 k g An gu Wangen hatte erst ki.irzlich ge-
21.1. 19 k g A n gu heiratet und durfte deshalb nicht 
zum Markt fahren. 
32. Senguimanagui 6.1. 6 k g N ga u 
11.1. 21 k g Brmbo 
33. Ngu 11.1. 27 k g Brmbo 
34. Wambrendsha 6.1. 19 k g Maabma 
11.1. 15 k g Maabm a 
21.1 . lO k g A mblangu 
35. Nambuoin . 11.1. 6 k g Maabma 
36. Bombian 11.1 . 15 k g Ka b us 
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Na m e Datum wieviel von wem Bemerkungen 
37. Kolimange 17 .l. 6 k g Mingu 
21.1. 3 k g Mingu 
38. Magi 17.1. 1,5 kg Mãnditagwa 
39. Langda 17.1. 3 k g Komeagui 
21.1. 5 k g Komeagui 
40. Sabwandshan J 7.1 . 3 k g Amblangu Sabwandshan le b t in Quedn-
dshange; deshalb war es nicht 
moglich, di e Deckung ihres Sago-
bedarfs ganz zu erfassen. 
41 . Dshambe 6.1. 9 k g Mãnditagwa 
21.1. 30 k g Amblangu 
42. Ttpmange 11.1 . 25 k g Sagnaragwa 
21.1. lO k g Ka b us 
43 . Meien 21.1 . 15 k g Kabu s 
44. Betshiyimbunagui 21.1. 15 k g Uemanoli 
45. Denge 25. 1. 9 k g Sragui 
46. Namui 6.1. 21 k g Mtmbian N amu i hat eine Woche spãter 
selber Sa g o ausgewaschen, ca. 
20 kg. 
47. Wolingen 6.1. 6 k g Uan gu Wolingen (Phi lip) is t Witwer. 
Wie aus diesen statistischen Angaben hervorgeht, fuhren nicht immer g leich viele 
F rauen zum Markt. Von insgesamt 46 Frauen, die bei cler Untersuchung erfat3t wur-
den30, besuchten 20 Frauen den Markt liberhaupt nicht. 
Alle 5 Tauschmãrkte, die immer i m Abstancl von 4 bis 6 Tagen abgeha lten wurclen , 
hat keine Frau besucht. 
4 von 5 Méirkten wurden nur von einer F ra u, Mtngu , besucht, wobei e iner cli eser 
vier Besuche vo n ihrer Tochter libernommen wu rcle. 
3 Méirkte haben zwei F rauen, Ang u uncl Kukum be, besucht. 
2 Miirkte haben acht Frauen, Kandshu i, .Barab, Mã nclitagwa, Maabma, Kabus, 
Sragui , Komeagui , und Amblangu besucht. 
J Markt haben 15 Fra uen besucht, nãml ich: Kabun , Tambaragu i, Kwapmei , 
Woliragwa, Nagua, Ngau, M+mbian , Uangu, Labuanda, Sapingen, Kai, Brmbo, 
Sagnaragwa, Yambuncle und Uemano li. 
Die Hãlfte a ller Frauen fuhr nur einmal wãhrencl fast viú Wochen zum Markt. 
In dieser Gruppe befmden sich vor allem jüngere Frauen mit Kleinkindern uncl ãltere, 
über 55 Jahre a lte Frauen. Yon clen acht Frauen, clie zweimal den Markt besuchten , 
hatte nur Kanclshui ein Kleinkind zu versorgen. Die übrigen sieben Frauen besa t3en 
entweder keine Kincler (Barab) ocler wa ren über 40 Jahre alt uncl hatten dementspre-
chend fast erwachsene Téichter, die auf die kleineren Kinder aufpassen konnten. 
Angu und Kukumbe (3 Marktbesuche) und Mingu (4 Marktbesuche) waren a lle 
über 40 Jahre a lt. 
Die 19 Frauen, clie wãhrend der Zeit der E nquête nie zum Markt gefahren waren , 
gehéiren verschiedenen Altersgruppen an . 9 Frauen besat3en K leinkincler, eine Frau 
war frisch verheiratet und durfte wegen hãufigem Geschlechtsverkehr (um ein Kind 
zu zeugen31) das Dorf nicht verlassen. Eine F rau durfte wegen Krankheit des Mannes 
30 Bei der N r. 47 der Aufstellung ha ndelt es sich um einen M a n n. Wolingen ist Witwer, der seine 
zwei Kinder schlecht und recht (nach Jatmui-Begriffen) a ufzieht. - Nicht erfa f3 t wurden in der 
U mfrage drei Frauen . 
3 t Vgl. Kapitel 6 S. 117. 
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weder zum Fischfang noch zum Markt fahren. Vier Frauen waren schliel3lich zu alt 
und zu schwach, als dal3 sie selbst die anstrengende Fahrt hiitten unternehmen kon-
nen . Angaben, die erkliiren konnten, warum die vier verbleibenden Frauen nicht 
selbst zum Markt fuhren, fehlen. 
2.6.1. Quantitative Aspekte 
Wie aus den Sago-Wiigu ngen hervorgebt, scheint der Sagobedarf pro Frau resp. pro 
Haushalteinheit32 unterschiedlich zu sein. Es ist aber nicht moglich, aus den aufgeführ-
ten Zahlen d en tatsiichlichen Sagoverbrauch genau zu eruieren: l. Es konnte nicht 
festgestellt werden, übet' wieviel Vorrat an Sago jede einzelne F ra u verfügte. 2. Es war 
nicht zu überblicken , welche Frauen wiibrend der Untersuchungszeit zusiitzlich selbst 
Sago auswuschen33. 3. Da gelegentlich ei n Mitglied eines Haushalts si eh fi.ir einige Tage 
in einem andern Dorf bei Verwandten aufhiilt, kann der Sagoverbrauch pro Person 
hochstens schiitzungsweise angegeben werden. 4. Wiihrend der Untersuchungszeit fan -
den i m Dorf einige Festlichkeiten statt. An diesen Tagen wurden kaum Sagoftaden ge-
backen, da heute Reis un d Büchsenfisch a ls Festspeisen gelten und verwendet werden. 
Es ist jedoch in Anbetracht der vom Markt nach Hause gebrachten Quantitiiten 
vo n Sago anzunehmen, dal3 z. B. Mingu weder über grol3en Vorrat verfügte noch Sago 
se lber auswusch. - Die nachfolgenden Werte sind als Schiitzungen über den tatsiich-
lichen Verbrauch zu verstehen34. 
Verbrauchsziffern 
Verbrauchsperiode vom 6. J an. bi s ca. l . Febr. 1973; berechnet werden 25 Tage. 
M+ngu : 12 1 kg 
Pro-Kopf-Verbrauch pro Tag : 968 g Sago 
Uemanoli: 54,5 k g 
Pro-Kopf-Verbrauch pro Tag : 1090 g Sago 
Angu : 69 kg 
Pro-Kopf-Verbrauch pro Tag: ll04 g Sago 
Kukumbe: 98 kg 
Pro-Kopf-Verbrauch pro Tag: 784 g Sago 
Anzahl Personen im gleichen Haushalt 
(2 Kinder = l Erwachsener) : 
4 Erwachsene 
2 Kinder 
2 Erwachsene 
2 Erwachsene 
1 Kind 
4 Erwachsene 
2 Kinder 
Ttpmange: 55 kg 1-2 Erwachsene 
2 Kinder 
Pro-Kopf-Verbrauch pro Tag (gerechnet wurde mit insgesamt 2,5 Erwachsenen , da der Ehe-
mann von Tipmange krank war un d n ur wenig Sago zu sich nahm): 880 g Sago. 
32 Darunter so llen jeoe Familienmitgiieder verstanden werden, die d ie Frau regelmãf3 ig mit 
Nahrung zu versorgen hat. 
33 Dies war um so schw ieriger festzustellen, a ls die Sagoherstellung nicht im Dorf stattfindet. 
34 TowNSEND (1970: 61- 62) unters uchte bei den Heve den Sagoverbrauch ei nes Weilers. Sie 
hat jeweils a llen Sago gewogen , der in d ie Siedlung gebracht wurde. Daraus hat sie den durchschnitt-
lichen Sagoverbrauch in Gramm pro Person und Tag errechnet . Sie kam dabei auf 667 Gramm 
pro Person und Tag. 
47 
Zu diesen Schatzungen muf3 noch folgendes hinzugefügt werden: Ei ne Frau backt 
einmal taglich Sagofiaden, wobei sie dem Mann zwei Fladen, sich einen und den 
Kindern je einen kleinen in die Sagotasche legt. W en n zwei oder drei Frauen (jeweils 
mit ihren Mannern) gemeinsam ein Haus bewohnen , so gesch ieht es gelegentlich, 
daf3 eine Frau für al le übrigen Frauen die Sagoftaden backt35. Dazu verwendet sie 
eigenen Sago. Die F ra uen losen sich dabei, je nachdem wer gerade ei nen Tag Jang im 
Garten arbeitet, zum Fischfang oder zum Markt fiihrt, in einem lockeren Turnus ab. 
Ãhnlich verha lt es sich auch mit cler Zubereitung des Sagopucldings36. 
2.6.2. Qualitative Aspekte 
Wie schon erwahnt, wird Sago unter den Frauen nicht weiterverschenkt. Moglicher-
weise ist dies damit zu erklaren, dal3 Sago einen grol3eren Wert als Fisch insofern 
besitzt, al s Fische jederzeit- un d sei es blol3 von de r Kanuanlegestelle aus - gefangen 
werden kon nen. In de n Besitz von Sago z u ge langen, ist jecloch mit grol3eren Anstren-
gungen verbunden. Auch verlangt clie Abhangigkeit von einem Tauschpartner, cler 
nur an gewissen Tagen Sago liefert, eine Kalkulation mit dem vorhandenen Sago-
vorrat: clie einzelne Frau mul3 mit ihrem Sago in gewissem Sinn haushalterisch um-
gehen. Eine Frau, die nicht selber zum Markt fahren kann, gibt einer anclern Frau 
Fisch oder Tabak mit, für den sie gerne Sago hatte. 
Ãhnlich wie bei der Fischumfrage Jiel3en sich auch hier keine festen Regeln auf-
stellen , warum eine Frau für ei ne bestimmte an dere Frau Sago einhandelt. Die Lokali-
tat scheint eine wichtige Rolle zu spielen. Aber auch mit clem Wohnort im gleichen 
Dorfteil la13t sich nicht alles erklaren , ebenso wenig wie mit bestimmten Verwa ndt-
schaftsverhaltnissen. Jecle Frau scheint sich nach mehr oder weniger ausgepragten 
indivicluellen G esichtspunkten einen Beziehungskrei s zu schaffen , den sie aufrecht 
35 Die Sagobackschale wird ca . 10 bis 15 Minuten auf dem Feuer erhit zt, bevo r die Frau mit 
dem Backen beginnt. Der Sago (in brose li ge r Form) wird in eine Schlissel gegeben und mit einigen 
wenigen Wassertropfen vermischt. M i t einem k lei nen Gefal3, das a us d er Schale de r Kokosnul3 
bes teht, wird das grobe M ehi a uf die Backschale gegeben, ausgebreitet, mit weni g Wasser betriiufelt 
und mit der Rückseite der Kokosnul3scha le festgedrlickt. Mit einem Spachtel .lost die Frau den Fladen 
von der Backschale. Ist die ei ne Sei te des F ladens braun gebacken, so wird der Fladen au f die andere 
Sei te gekehrt. Wenn der Fladen auf beiden Seiten gebacken ~st, nimmt ihn die Frau von der Back-
schale, legt ihn der Linge nach zusammen und zieht ihn kurz durchs Wasser. Das überftlissige Wasser 
streift die Frau mit der Hand a b. lm allgemeinen werden in Kararau vier Zubereitungsarten von 
Sagoftaden unterschieden: l. ngus-nau: Sagoftaden, d er na eh d em Ba ek vorgang (in d er beschriebe-
nen Art) nochmals durchs Wasser gezogen wird . 2. sa mak-na u: Sagoftaden, de r ni eh t mehr durchs 
Wasser gezogen wird . Solche Sagoftaden müssen gleich nach dem Backen gegessen werden, da sie 
rasch hart werden. Diese Art Sagoftaden .wird fast aussch lieBiich von Kindern gegessen. 3. kandshan -
nau - nach dem Backen und dem Eintauchen in Wasser wird der Sagoftaden zusammengelegt noch-
mals auf der Backschale erhitzt. 4. taban-nau - wenn der Sagofladen fertig gebacken ist, wird er -
noch auf der Backschale - mit Wasser übertra ufelt und nochmals nachgebacken. Ngus-nau ist 
die beliebteste Art. 
36 Es werden drei Arten (und eine 4. , etwas andere Form) von Sagopudding unterschieden . 
J. Dshangui: Kokosnul3fleisch wird geraspelt un d dieses dan n im Wasser der Kokosnul3 gekocht. 
Der Sago wird unterdessen in kaltem Wasser angerührt und dann langsam ins kochende Kokosnul3-
wasser gegossen . 2. Nondshug: Wasser wird zum Kochen gebracht. Unterdessen wird in einer 
Schüssel Sago mit Wasser angerührt. Dan n wird das kochende Wasser über den angerührten Sago 
gegossen . Als letztes wird geraspelte Kokosnul3 darl"1ber gegeben. 3. Nondshug: Als Variante zum 
ersten Nondshug wird im Wasser Blattgemüse mitgekocht und der Gemlisesud dann über den ange-
rührten Sago gegossen. Dem Sagopudding wird das Blattgemlise beigegeben. 
Eine etwas andere Form des Sagopuddings stellt «waranau » dar: Der Sago wird zuerst auf der 
Sagobackschale angebacken. Dan n wird er mit geraspelter Kokosnul3 vermischt; mit de m Wasser 
der Kokosnul3 wird alles verrührt. Der clicke Brei wird in Bananenbliltter eingewickelt und auf der 
Sagobackschale fertig gebacken. 
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erhãlt und pftegt. So tre ten .in der Sagountersuchung weitgehend die gleichen Per-
sonenkreise wie in d e r Fisch-Enquête in Erscheinung. Dies so ll nun a n Beispielen 
aufgezeigt werden . 
Na m e Sa g o erhalten im K a nu Verwandtschaft Dorftei l 
mitgebracht von gefahren 
für mit 
Labuanda Labu aba b u Kosembit 
Karabindsha aba b u Kosembtt 
Kwapmei aba b u Kosembtt 
Kabun nyamei M uintshembtt 
Tambaragui Dan gu n bragui nyan M ui ntshembtt 
Kukumbe kandshe Muintshembtt 
Amblangu kandshe Kra imbtt 
An gu Wangen d s hei Kosembit 
Amblangu Amblangu nyamun Kraimbi-t 
Kukumbe kandshe M uin tshembtt 
Komeagui K ai Ka i nyan Kosembtt 
Langda ka nget K raimbit 
Kabu s dshe Kraimbtt 
Amblangu dshe Kraimbtt 
Tipmange Sagnaragwa nyamei Kraimbit 
Kabus m bare Kraimbtt 
Amblangu An gu An gu suambu Kosembi-t 
Wo mbre kandshe Kosembi-t 
Tambaragui kandshe Muintshembtt 
.Karabindsha ka ndshe .Kosembtt 
Dshambe kandshe Kosembit 
Sabwandshan dshei 37 
Komeagu i dshasc Kra imbtt 
Kabu s ? Kraimbtt 
Yergleicht man d e n Personenkreis, den diese F rauen hinsichtlich des Sagos beri.ick-
sichtigt ha ben , mit de mjenigen bei m Fischa ustausch, so e rg ibt sich folgendes Bild: 
Name 
Labuanda: 
Sa g o 
Labu 
Kara bindsha 
Kwapmei 
Kabun 
F isch 
Labu 
Karabindsha 
Kwapmei 
Kabun 
Sapingen 
Kungun 
U ema n 
D angunbragui 
Maabma 
Mi-ngu 
37 Sabwandshan wohnt in Quedndshange. 
Verwandtschafts-
bezeichnung 
aba b u 
aba b u 
a ba b u 
nyamei 
kanget 
kandshe 
yau 
nyan 
nyamei 
nyamei 
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Name Sa g o Fisch Verwand tschafts-
bezeichnung 
Tambaragui: 
Dangunbragui Dangunbragui nyan 
Kukumbe Kukumbe kandshe 
Ambla ngu kandshe 
Kabun nyamun 
M imbian nyan 
Namui nyan 
Labu suambu 
Labuanda nyan 
Angu: 
Wa ngen Wangen d s hei 
Amblangu A m blangu nyamun 
Slagui nyamun 
Komeagui: 
K a i K a i nyan 
Langda Langda kanget 
A mblangu Ambla ngu dshei 
Kabu s dshei 
Labu nyamun 
Bombian kandshe 
Ttpmange: 
Sagnaragwa Sagnaragwa nyamei 
Kabu s Kabu s m bare 
Masa i nyamun 
Dengc yau 
Maabma yau 
Samban nyan 
Uangu suam b u 
La m boi n kandshe 
Meien kandshe 
Kengunda nyamei 
Sapingen suambu 
Amblangu: 
A n gu An gu suambu 
Komeagui Komeagui dshase 
D sha mbe Dshambe kandshe 
Kara bindsha kandshe 
Sabwandshan dshei 
Tambaragui kandshe 
Wombre kandshe 
Kabus ? 
Mingunda ka ndshe 
Kukumbe nyamun 
Senguimanagui aba b u 
K u ngun suambu 
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Kommentar 
Labuanda hat sich bei der Übernahme des Tauschgeschãftes auf die Mitbewohnerin-
nen des gleichen Hauses (Labu, Karabindsha, Kwapmei) und auf Kabun, die sie 
Mutter nennt, beschrãnkt. Bei Tambaragui wurden bei beiden Umfragen Dangun-
bragui (nyan) und Kukumbe (kandshe) angegeben. Alle drei wohnen in unmittel-
barer Nãhe von Tambaragui. Neu bei der Sagountersuchung taucht der Name von 
Amblangu (kandshe) auf. 
Angu berücksichtigt beidemale die Frau von Wangen (dshei), die im gleichen 
Haus wohnt, sowie Amblangu (nyamun) und Kukumbe (kandshe). Amblangu wohnt 
- wie früher schon erwãhnt wurde - in einem andern Dorfteil (Kraimbtt statt Ko-
sembtt). 
Komeagui (für die das gleiche zutrifft bezüglich der Lokalitãt wie für Amblangu) 
stand beidemale mit Kai (nyan), Langda (kanget) und Amblangu (dshei) in Bezie-
hung. Die Tochter Ka i wohnte in einem andern Dorfteil. Neu hinzu kam noch Kabus. 
Ttpmange wurde, da sie nicht zum Markt fuhr, von Sagnaragwa (nyamei) und 
Kabus (mbare) mit Sago versorgt. Bei Amblangu schlieJ3lich treten neben Angu 
(suambu), Komeagui (dshase) und Dshambe (kandshe) in der Sagoumfrage noch 
Karabindsha (kandshe), Sabwandshan (dshei) und Wombre (kandshe) hinzu. 
Festzuhalten ist al so folgendes: Im Prinzip werden bei m Sago di e gleichen F ra uen 
berücksichtigt wie bei der Fischvertei lung; aber der Kreis der Frauen, mit dem eine 
Frau in Beziehung steht, ist kleiner. Er ist auf die nãchsten Verwandten beschrãnkt, 
wenn sie das gleiche Haus oder nebeneinanderliegende Hãuser bewohnen. An erster 
Stelle stehen jene Frauen, die miteinander i m gleichen Hause le ben ; unter i h nen spie lt 
die Kooperation in jedem Fali. Da:neben nimmt das enge Verwandtschaftsverhãltnis 
einen wichtigen Platz ein , wobei die Lokalitãt von untergeordneter Bedeutung ist, 
wie dies das Mutter- Tochter-Verhãltnis im Fali von Labuanda und Kabun oder das 
Schwesternverhãltnis im Fali von Angu und Amb langu ze igt. Aber auch hier gibt es 
Ausnahmen: wie die Fischumfrage verdeutlicht hat, steht Labuanda in einem offen-
sichtlich engen Verhãltnis zu ihrer Schwiegermutter Uemanoli. Gemãf3 der Sago-
E nquête bestehtjedoch zwiscl~1 den beiden kei ne Beziehung. Dies ist wahrscheinlich 
damit zu begründen , daf3 sowolilLabuand a wie Ueman ol i se lber zum Markt fahren 
konnen, denn beide besitzen keine Kleinkinder mehr uncl konnen die Strapazen cler 
Fahrt zum Marktp latz auf sich nehmen . 
Die Organisation der Sagoversorgung hat eher clen Charakter eines lebensnot-
wencligen Versorgungssystems, wãhrencl bei der Fischverteilung personlichen Nei-
gungen eine grof3ere Spielbreite eingerãumt ist. Da cler Beziehungskrei s bei der Sago-
versorgung auch viel kleiner ist als bei cler Fischverteilung, ist clie einzelne Frau, die 
aus irgencleinem Grund nicht selber zum Markt fahren kann, in erhohtem Maf3 auf 
clie Frauen angewiesen, die ihr Sago nach Hause bringen. 
2.7. Die Bedeutung der Markrbeziehung zu Gaikorobi 
Die Marktbeziehung zwischen Kararau uncl Gaikorobi spielt eine wichtige Rolle. 
So sollen mit cliesem Buschdorf auch wãhrend Kopfjagdzeiten regelmã13ig Mãrkte 
stattgefunden haben. Niemals soll es zu einem Kriegszug gegen dieses Dorf gekom-
men sein38. Dies schlo13 aber Reibereien oder Zwischenfãl le au f dem Markt nicht aus. 
38 Kararau stand früher mit den ostlichen und mittleren Jatmul in Kriegsbeziehung. Ob Kara-
rau (auBer Kamen+mbtt , das ein Ableger von Kararau ist) je ein alliiertes Dorf besessen hat , ist 
fraglich. 
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Auch wãhrend unseres Aufenthaltes entstanden e inma l U nstimmigkeite n. Wãhrend 
des H ochwassers tauchten viele Aale im o ffenen , fliel3enden W asser auf. Die Frauen 
von Kamenimbtt - das D o rf liegt am offenen F lul3ufer - k o nnten desha lb wãh rend 
ein paar Wochen besonders viele Aale speeren. I m Einverstãndnis mit den Frauen von 
Kara rau fuhren sie mit diesen au snahmsweise zum M a rkt nach Gaikoro bi . K a me-
nimbit steht normalerweise in fester Marktbez:iehung mit de n « n uma n ng i »39, d e n 
Leuten, die a uf der a ndern Seite des Sepiks im Gebiet um K apriman lebe n. Die 
Frauen von Kararau na hmen zu diesem M a rk t am J. Mãrz J 973 gerãucherten 
M a kau mit, die F rauen von Kamenimbtt gerãucherten A a l. D och die F raue n vo n 
Gaikorobi stürzten sich auf den Aal, so dal3 die F ra uen von K a rarau bei nahe leer aus-
gingen. Jedenfalls brachten sie fast wieder allen gerãucherten F isch nach H ause . Die 
Frauen von Kararau verliel3en den Marktplatz nicht stillsch weigend . Sie scha lten 
die F ra uen von Gaikoro bi: «Ah, ihr wollt keinen M akau meh r ? G u t , da n n brauche n 
wir j a ga r nicht mehr zu k o mmen »40. Die unz ufriedene Stimmung rich tete sich a uch 
gegen die F rauen vo n Kamenimbit. Eine W oche spãter fa nd a ber wied er ein M a rkt 
zwischen Kararau und Gaikoro bi sta tt, de r o hne Z wischenfã lle verlief. 
N icht gerne sehen es die F rauen von Gaiko ro bi ihrerseits, we nn d ie Frauen vo n 
Kararau besonders viele F ische fangen, u m sie in W ewak auf dem Mark t zu verka ufe n. 
Wãhrend dieser der Reise nach Wewak vorangehenden Vorbereitungszeit bringen die 
Frauen von Kara ra u nur wenig F isch auf den Markt. D ie F rauen vo n Gaiko robi 
ha ben desha lb den F ischerinnen scho n mehrma ls Yo rha lt ungen ge macht: Gelcl sei 
den F rau en von K a ra ra u o ffensicht lich mehr wert a ls Sago und die g ute Beziehung 
zu Gaikorobi. 
2.7.1. Bruch des Marktfriedens 
Yo r ungefãhr 30 Ja hren ka m es zu einem Streit a u f d em M a rktp latz, d er g rol3e re K o n-
seque nzen ha tte. 
E in Man n von Gaiko robi41 wollte in einem schmalen Wasserla uf eine Sperre errichten, 
um die F ischreusen da ran befestigen zu kónnen. Dabei fallte er eine Betelpa lme, d ie e inem 
Mann von K ararau gehórte42. Der Besitzer der Pa lme begab sich auf den nachsten Mark t, 
wo auch der Mann von G aikorobi anwesend war. Es kam zu einer Auseinandersetzung, bei 
der sich die M ãnner schlugen. Die Leute von Kara rau und Gaikoro bi verl ief3en den Markt-
pla tz im Streit. Wã hrend ungefãhr drei Monaten fand kein M a rkt mehr statt. D ie Leute von 
Kararau wuschen selber Sago aus. - Dann kam eine Delegati on von M ãnnern aus Ga ikorobi 
na eh Kararau. Si e kamen ungewaschen un d schmutzig zum Zeichen d er T rauer. Si e nahmen 
die Hocker, d ie ihnen in Kara rau zum Sitzen angeboten wurden, nicht an. Sie setzten sich 
auf die blo f3e E rde. Sie ha tten viel Sago und Betel mi tgebracht. Im M ãnnerhaus gab es ein 
« paitim tanget »43. D ie M ãnner von Gaikorobi und K ararau rezitierten d ie Mythen vom 
Ursprung des M arkts und von den Beziehungen, d ie die Dórfer mi teinander verbindet. 
Dan n fertigten sie e in pa i (Schnur mit · Knoten) an ; sie setzten dami t ei nen Tag fest, an 
dem sie sich auf dem Marktpla tz wieder treffen wollten. Die Mãnner vo n G aikorobi über-
gaben den mi tgebrachten Sago an d ie drei M ãnnerhausgruppen. Die M ãnner von Kararau 
39 BATESON 1932 : 253 erwãhnt die Bezeichnung « namunki », die er mit «fore igners» übersetzt. 
40 Diesen Satz gaben verschiedene Informantinnen unabhãngig voneinander an. 
41 Die Darstellung beruht auf den Angaben eines Mannes von Kararau·. Eine Gegendarstell ung 
von seiten Gaikorobis fehlt (Mitteilung von M. Schindlbeck). 
42 Die Landansprüche der verschiedenen Dórfer ha ben i m M ittel-Sepik-Gebiet immer wieder 
Anlal3 zu Streit gegeben. Die Grenzlinien der verschiedenen Territorien sehen je nach Dorf verschie-
den aus. 
43 D iskussionen im Mãnnerhaus, wobei die Redner mit grünen Zweigen auf den Zeremonial-
stuhl schlagen. Nãheres über «paitim tanget » wird in der Diss. von Milan Stanek zu lesen sein. 
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i.ibergaben den Buschleuten ebenfalls fi.ir jede Miinnerhausgruppe eine grol3e Tasche voll 
geriiucherten Fisch und zustiizlich eine Tasche für die Miinner, die den « Bul3gang» unter-
nommen hatten. Am festgesetzten Tag fuhren M ii.nner und F rauen gemeinsam zum Markt-
platz. Die Miinner hii.ngten zwei Netzsiicke mit Betelni.issen auf. Der eine Netzsack reprii-
sentierte Kararau ; er heil3t « Singanoli ». Der andere repriisentierte Gaikorobi; er hei l3t 
« Branganoli ». Die Netzsiicke gelten als weiblich und symbolisieren (so glaube ich den Infor-
mat ic ncn ent>Jehmen zu konnen) die beiden weibíichen Wesen, die a ls mythische Dorfgri.inde-
rinnen a ngesehen werden. Zugleich, so wurde mir gesagt, wi.irden diese beiden F rauen i.iber 
den Yapmai-Cian wachen (d . h. sie sind mythologische Vorfa hren des Yapmai-Clan). Die 
Miinner und auch die Frauen von Kararau blieben in ihren Kanus; sie betraten den Markt-
platz nicht. Die Miinner von Gaikorobi rezitierten die shatkundi (mythologische N amen-
reihen). Sie gingen den Miinnern von Kararau entgegen , bis sie knietief im Wasser standen. 
Dort i.ibergaben sie fi.ir jede Miinnerhausgruppe von Kararau einen Zweig mit Betelni.issen 
und Betelpfeffer. Erst danach betraten die M iinner von Kararau den Marktplatz. Es fand 
kein richtiger Ma rk t statt. Die Miinner und Frauen von Gaikorobi ga ben denen von Kararau 
Sago, und diese wiederum gaben für den erhaltenen Sago geriiucherten F isch. Es war ei n 
Mark t zwischen den Dórfern und nicht zwischen einzelnen Personen. Jedes Dorf nahm ei nen 
der beiden mit Betel gefi.illten Netzsiicke. Auf dem M arktplatz war auch eine U mziiunung 
errichtet worden, innerhalb derer die Miinner von Gaikorobi und K ararau die langen 
Bambusftóten bliesen. - Der Streit wurde auf diese Weise beigelegt, und die M arkte fanden 
wieder statt. 
W e n n d e r Streit noch langer gedaue rt ha tte, so erklãrten me i ne Tnforma nten , wa ren 
cli e Angehorigen des Sema i-Cla n gesto rben . Diese r C la n wacht i.ibe r dem Bra nda n-
d a nge uncl i.ibe r d em Marktpla tz. Be i d iesem Cla n a uch wurde von den F ra uen d ie 
Erl a ubni s eingeho lt , d a f3 wir zum M a rkt fa hren durften . Als wir d a nn vom e rsten 
Marktbesuch ins D o rf zuri.ickkamen , legten sich unsere mbare auf d en Bocle n, und 
wir muf3ten i.ibe r sie hinwegsteigen . Dieses Naven43a (vg l. B ATESON 2]958) w ird a b-
geha lte n , wenn ein junges Madchen z um e rstenma l auf den Markt gefa hren ist. 
2.7.2. Die Bedeu/ung des S agomarkles in my !lrologischer S ic/11 
W ie be re its a us de r Schilcle rung vo m S tre it zwischen Gaikorobi und Ka rara u und 
von clesse n Beilegung he rvorgega nge n ist , legen be icle D o rfe r , d as Sagod o rf und das 
F ischdorf,Wert auf gu te Beziehungen . T n wirtscha ftli che r l-linsicht le ben sie miteina n-
cle r in e iner Ar t Symbiose . ~ be r di e o ko no mischen G ri.inde a llein reichen n i eh t a us 
- wenigstens nic h t a us de r Sic ht der la tmul - , u m das Verhã ltnis zwischen Ka ra ra u und 
Gaiko ro bi hinre ichend z u e rklaren . Bevo r a be r mythologische Begri.indungen dieser 
Beziehungen w iede rgegebe n werde n, soll zuerst clie Bede utun g des Sagoma rktes im 
a llgeme inen a nha nd e ine r M ythe a ufgezeig t werden : 
« In T imbunke wohnten einst zwei M iinner. Sie hie l3en Tshuiwogen und Wolinaui ; d ie 
beiden waren gro l3e Münner, sie waren stark und konnten viele Miinner tó ten. Die zwei 
Miinner lebten hinter T imbunke. Die beiden, Tshui und K amangowi, wachten i.i ber den 
Mark t zwischen den Buschleuten und den Flu l31euten. Timbunke ist aufgeteilt in einen Teil , 
der T imbunke, und ei nen a ndern , der Mandangu heil3t. Die beiden Miinner beaufs ichtigten 
den Markt m it den Buschleuten. Die beiden na hmen noch andere Manner mit, wenn die 
F rauen auf den M arkt nach Timbunke und Mandangu gingen. 
E inst ha tte eine F ra u einen gro 13en F isch gefangen, den sie a uf dem Markt gegen Sago 
eintauschen wollte. Sie sagte: <Dieser grol3e F isch ist ei n gro 13er K orb voll Sago wert. > D ie 
F rau von Tshui und Kamangowi antwortete : <Fi.ir diesen F isch kann ich keinen K orb Sago 
geben ; di ese Tasche voll Sago ist zwei Fische wert >, so sprach die F ra u. Die F rauen begannen 
zu streiten. Sie stritten mit Worten auf diesem M arkt, bis die F rau aus Timbunke den Sago 
43a latmui-Hezeichnung für bestimmte rites de passages. 
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dieser Frau von Tshui und Ka mangowi nicht mehr haben wollte. Sie nahm ihren Fisch 
un d kehrte in s Dorf zurück . Si e erzãhlte ihrem Ma n n (was geschehen war). Di ese r sa g te: 
<Warum soll st du ihr zwei Fische geben. Ei n Fisch - ei n Klumpen Sago>, so sprach der Mann 
dieser Frau von Timbunke. Er stand auf, na hm seinen Speer und ging zum Markt. Dort 
fragte er : <Welche dieser Frauen sprach nicht wahr zu meiner Frau (wer wollte meine Frau 
übervorteilen) ?> 
Die Buschfrau erschrak, aber ihr Mann sagte : <lch .> E r tra t hervor. 
Die beiden Mãnner stellten sich einander gegenüber auf. Dieser Mann aus dem Busch-
dorf wo llte sich mit dem Mann aus Timbunke schl agen. Aber der Mann a us Timbunke 
ergriff seinen Speer und erschoB Tshuiwogen . Die Manner aus dem Buschdorf weinten und 
kehrten ins Dorf vo n Tshui und Kama ngowi zurück. Sie erzãhlten dem Bruder des Geto-
teten, Wolinaui , was pass iert war. E r stand a u f, na h m sei nen Speer un d ei !te zum Marktplatz, 
er wollte alle toten. Aber die Mãnner aus Timbunke fingen ihn ein und to teten a uch ihn . 
Dann kam die Mutter der beiden Getoteten. Sie ka m und stimmte einen Trauergesang auf 
ihre beiden Sohne a n. Da ta t es den Mãnnern von Timbunke leid . Alle ga ben ihr Speisen. 
Es ist bei uns ei n groBes Gebot: wenn wir jemandem zu essen geben un d er nimmt an, so 
dürfen wir diesen Menschen nicht toten. 
E in M a n n ga b der F ra u zu essen; si e a B. Dan n führte er si e zum Wasser, wo di e F ra u 
badete. Dann führte er sie in sein Ha us. Dort blieb s ie und trauerte !aut um ihre Sohne, bi s 
es Abend wurde. 
Di ese Mãnner, welche di e So h ne der F ra u geto tet hatten , ho rten sie klagen ; sie ãrgerten 
si eh. Si e wurden bo se; s i e bega nnen zu ra tschlagen. Da n n ergriffen si e d en Speer, drangen in 
dieses Haus ein, zerrten die Frau a us clem Ha us und toteten sie. - Damit war dieses Gesetz 
zersto rt. Damit gab es keinen Ma rkt mehr. Zwei Parteien von T oclfeinden waren nun ent-
sta nden. Die Leute vo n Timbunke uncl Manclangu konnten nun keinen Sago melll" vo n eten 
Buschleuten einta uschen. Der Markt von Tshui uncl Ka man gowi war zersto rt. Die FluB-
leute uncl clie Buschl eute waren nun Todfeincle.» 
Di e Bedeutung de r Mythe wird klare r, wenn ma n s ie in ein ze ln e F unkti o ne n ze r-
legt. Dies so i l a nh a nd e incs Diagramms44 aufgezeigt werden : 
Legendc zu ncbenste hcnclcm Diagramm 
Zeitlic he r Abla uf in der Mythe 
<===:::;> Wechselseitige Beziehungen 
---3> Einseitige Beziehung 
> Jnclividue ll e, unerla ubte Bcziehung 
Geographischc Yerii ncle rung 
Ziisu r in den Beziehungen 
G renze, die nur in einer Richtung überschrill en werclen ka nn 
(ir revers ib le r Yorgang) 
44 A n d i ese r Ste lle kan n nicht we ite r a u f die Myt hena na lyse eingegangen werclen ; es se i h i er a u f 
den letzten Teil diese r Arbeit, in der Erzii hlgut dieser A rt nã her untersucht wird , hingewiesen. 
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Endgültige Zerstbrung der Marktbeziehung. 
E ntstehung zweier Kriegsgegner 
Ul 
Ul 
Aus dieser Darstellung ist folgendes abzulesen: Als prima re Oppositionen wur-
den hypothetisch Flul3leute- Buschleute angenommen. Diese Aufteilung entspricht 
dem Denken der latmul , in dem der Gegensatz zwischen Buschleuten und Fluf31euten 
spürbar auftritt. Daraus erfolgt auch die Gegenüberstellung von Fisch-Sago . Erstes 
vermittelndes E lement stellt der Markt dar, auf dem Fisch gegen Sago eingetauscht 
wird. Das Tauschverhaltnis wird dadurch aus dem Gleichgewicht gebracht, weil eine 
Frau für einen grof3en Fisch einen grol3en Korb Sago eintauschen mochte . Im Ablauf 
der Hand lu ng hat dies zur Folge, daf3 Fisch und Sago nicht getauscht werden. Die 
Uneinigkeit der Frauen resultiert darin, daf3 statt Fisch ei n Mann der Flul31eute quasi 
als Tauschaquivalent den Speer mit auf den Markt bringt und ihn auch benützt. Da 
auf dieser Ebene (Mann, Speer) kein friedlicher Tausch mehr moglich ist, kommt es 
zum feind li chen Tausch: zum Austausch der Speere. Der Wachter des Marktes , Tshui-
wogen , wird da bei geto tet. Ebenso wird sein Bruder Wolinaui ein Opfer des Speer-
tausches. Info lge der Totung auf dem Marktplatz findet kein Austausch mehr statt. 
Die wehk lage nde Mutter bietet eine Vermittlung im Konflikt zwischen den beiden 
Dorfern an. Ei n Mann der Flul31eute bietet ihr zubereitete Nahrung (Speisen) an (Be-
reitschaft zur Bei legung des Streites). Indem die Mutter die Nahrung annimmt, willigt 
sie in den F riedensschluf3 ein. Der Mann der Fluf3Ieute führt die trauernde Frau zum 
Wasser, wo sie sich wascht.- Dazu ist folgendes zu bemerken: ei ne F ra u, die u m ihren 
ve rsto rbenen Mann ocler um ihr totes Kind trauert, wascht sich erst nach Abschlul3 
der strengen, fünftagigen Trauerzeit zum erstenma l wieder. Obwohl die Frau Nah-
rung ange norn men und sich soga r gewaschen hat, k lagt die Frau im Hause des Man-
nes weiter um ihre verstorbenen Sohne. Nachdem der «Friedensschluf3 » innerhalb 
von individue ll en Beziehungen stattgefunden hat, greifen nun die Manner der Fluf3-
leute ei n und machen die positive Beziehung, die auf inclividueller Ebene angeknüpft 
wurde, zunich te , indem sie die Mutter toten. Durch diese Totung werden die Markt-
beziehungen zwischen den Fluf31euten und den Buschleuten endgültig unterbrochen; 
statt Tauschpartner zu bleiben, sincl sie zu Feinden geworden. 
Die Mythe ze igt, um es in einern Satz zu formulieren , die Zerstorung einer Markt-
beziehung auf. 
2.7.3. Versuch eines Vergleichs des Streites zwischen Kararau und Gaikorobi 
und der Schilderung eines Streites in der Mythe 
Kararau - Ga ik o robi 
l. bestehende Marktbez iehun g 
2. Auseinandersetzung zw ischen Má nnern . 
Anl al3 dazu g ibt e in Mann der F lu l3 -
bevolkerung 
3. Sc hl agerei der Manner au f dem Markt-
platz 
4. Ei nstellun g der Marktbeziehung 
5. Eine Gruppe von Buschleuten sucht 
reuevoll die F lul31eute a uf 
6. Paitim tanget, Übergabe von Sago an 
F lu131eute 
7. Die Flul31eute geben F isch an Busch-
leute 
8. Festsetzen eines neuen Marktes 
9. Zeremoniell er Markt 
10. Wiederherstellung der Marktbezieh ung 
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F l ul3leu te - B us eh le u te 
l . bes tehencle Marktbeziehun g 
2. Ausei na ndersetzung zw isd)en zwei 
Frauen . Anlal3 dazu gibt e i ne Frau der 
Flul3bevolkerung 
3. Tótung von zwei Mannern der Busch-
bevol kerung 
4. Ei nste llung der Marktbeziehung 
5. Wehklagende Mutter sucht die Flul3-
leute auf 
6. Ein Mann bietet der Frau Nahrung an 
7. Die Frau nimmt die Nahrung an. Sie 
wascht s ich und bleibt irn Haus eines 
Mannes der F lu l3leute 
8. Die Mutter klagt weiter um ihre Sohne 
9. Die Frau wird getótet 
10. Entstehung von Todfeindschaft 
Diese Gegenüberstellung der realen Begebenheit mit der Schilderung eines Streites 
in einer Mythe zeigt ein überraschendes Resultat, das aber nicht überbewertet werden 
soi I. In der Mythe sind es Frauen , die die Auseinandersetzung auslé:isen, in der histo-
rischen Begebenheit die Mãnner. Die Austragung des Konfliktes erfolgt beidemale 
durch Mãnner. Auch die Yermittlungstrãgerin ist in der Mythe eine Frau, wãhrend 
in der historischen Begebenheit diese Funktion Mãnnern zukommt. Beidemale erfolgt 
der erste Schritt zur Vermittlung aber von den Buschleuten aus. Der Streit wird 
in der historischen Realitãt durch die Mãnner beigelegt ; in cler mythischen wird 
der endgültige Bruch durch clie Té:itung der Frau vollzogen. Wãhrencl in der Mythe 
die Marktbeziehungen vé:illig aufgelé:ist wurden (Dissoziation) - an ihre Stelle trat 
ei ne Kriegsbeziehung - , wurcle im Fali cler historischen Episode eine Wiederaufnahme 
der Beziehungen (Assoziation) angestrebt . · 
Schlul3folgerungen aus cler Gegenüberstellung zu ziehen , wãre wohl angesichts 
dieses einzigen Beispiels unclnur einer einzigen Mythenvariante eher naiv. Beicle Schil-
clerungen stammen vori1 gleichen Informanten (Mindsh , Clan: Mairambu), aber sie 
wurden unabhãngig voneinander und im Abstancl von ca. 4 Monaten erzãhlt. Mé:ig-
licherweise ist dieser Umstand, dal3 beide Erzãhlungen vom gleichen Jnformanten 
aufgenommen werden konnten , dafür verantwortlich , dal3 sie in Aufbau und Hand-
lungsablauf einander stark ãhneln . Eine Verbindung beider Schilderungen scheint 
forma! zu bestehen. Festzuhalten ist jedoch, dal3 die latmul nicht prinzipiell verschie-
dene Erzãhlformen für historische Ereignisse und Mythen kennen und dal3 diese 
Unterscheidung innnerhalb der Kultur nicht gemacht wird . Wohl erklãrte der Jnfor-
mant, es handle sich um eine stori, als er die Mythe von Timbunke erzãhlte. Die Aus-
einandersetzung zwischen Kararau und Gaikorobi dagegen hat er, zwar als Kind, 
miterlebt. Die Unterscheidung, die der Erzãhler machte, beruhte auf dem Unter-
schied , dal3 er die eine Begebenheit aus eigener Erfahrung, die andere nur vom Hé:iren-
sagen kannte . Ob es sich nun bei der stori um eine Mythe handelt, mul3 offen bleiben, 
zumal man ja auch recht wenig darüber weil3, wie Mythen «entstehen » und ob (und 
wann) ihnen streng historische Begebenheiten in unserem Sinn zugrunde Iiegen . 
Die Mythe von der Zersté:irung des Marktfriedens ist sicher auch in Gaikorobi 
bekannt45. Es wãre nun die Frage zu stellen , inwieweit beispielsweise eine solche 
Mythe, clie eine endgültige Dissoziation aufzeigt, als unbewul3tes Regulativ auf die 
Wirklichkeit Einflul3 hat. Jnwieweit die Mythe a lso bei cler historisch belegten Aus-
einandersetzung dahingehencl wirkte, dal3 es nicht zu einem definitiven Bruch zwi-
schen Gaikorobi uncl Kararau kam . Die Frage kan n nicht endgültig beantwortet wer-
clen. Eine solche F unktion cl er Mythe ist immerhin wa hrscheinlich. 
2.7.4. Die my thische Begründung der Marktbeziehung 
Dal3 dem Baret zum Mark t, dem Branclanclange, ei ne besonclere Bedeutung zukommt, 
wurcle schon erwãhnt. Die beiden Namen , Singanoli uncl Branganoli , gelten auch als 
Geheimnamen (Pidgin: in sait nem) des Brandandange. Wenn wir un s anfãnglich nach 
dem Markt bei Gaikorobi erkundigten , so antworteten unsere lnformanten immer 
wieder , dal3 dies der Markt sei , den Moiem , eine mãnnliche, mythische Gestalt, ein-
gerichtet oder begründet hat. Die Moiem-Mythe46 konnte ich in drei Varianten sam-
meln . Die kürzeste (jene von Kabuseli, Clan: Yagum) erhielt ich als wundumbu 
45 J m ganzen M ittei-Sepik-Gebiet zirkulie ren di e gleichen Mythen, meistens variieren vor 
allem die Namen der Handlungstrager. . 
46 Vgl. auch die Mythe von Meimnongru bei SCHUSTER 1973 (485-487). Sie stimmt in allen wich-
tigen Punkten mit den vorliegenden Mythenva rjanten üt erein. Nur der Ort des Marktes wurde den 
lokalen Yerhaltnissen (de m Dorf Sotmeli) angeparlt . BATESON (21958 : 192) erwahnt di e Mythe v0n 
« Mwaimnangur » ebenfalls. 
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nyanget, a l s« Geschichte o h ne weiterenWert », a l s «A mmen mã rche n » e rzã h l t. M ind sh 
(Cia n: Ya ma nda ne-lineage des Mairambu-C ia n) geho rte nicht dem Nangusime-C la n 
an , au s dessen M ythenscba tz d ie M oiem-Sto ri stammt. Erst nach lãngerer Z eit 
erzãhlte e r die M ythe. E r hatte sie von seine r Mutter, die de m N angusime-C la n ange-
bort ha tte, vernommen , a ls e r noch ei n Kna be war. Wãhrend des Erzãhlens (er sprach 
nur im F lüsterto n) hieJt e r m ehrmals inne und lauschte in die Nacbt hinau s, ob ihm 
nicht jema nd gefolgt sei. Wi r m u13ten ihm versprechen, d a 13 die Mythe nicht an d en 
Sepik zurückkãme, weil e r j a e igentlich nicht befugt sei, sie un s z u e rzãhlen47. Ko li ua n, 
de r eine r L ineage des Nangusime-C la n a ngeho rt, erzã hlte uns die Mythe e rst nach 
la ngem Bitten , da nn a ber o hne H eimlichkeit: 
«Ich bin ein Mann, zu dessen Vorfahren Moiem gehort. Es gibt zwei Moiem. Wir Man-
ner der Familie der Nangusime und M bowi ha ben Moiem a ls Vorfahren. Wir Mbowi gehoren 
zu Nau-Moiem. Die Nangusime gehoren zum Wa~i-Moiem . Diese Geschichte erzahlt von 
Wa~i-Moiem. 
Einst schuf dieser Yorfa hre, den wir Kolimbange nennen, die Erde, den Himmel; er 
schuf a lles, wie Gott. Sein a ltestes K ind war Moiem. Auf der ganzen E rde gab es nur Meer, 
es gab keine Erde. So blieb es Iange Zeit. D ieser grof3e Mann, K olimbange, schuf a uch d ie 
Zeit, und a ls seine Zeit fast vorüber war, war Moiem grol3 geworden und hatte viel Wissen 
erworben. Er war nu n auch ei n grol3er Mann. Er war kein Mensch, er sah a us wie ein Vogel, 
Wa~i-Moiem . E r konnte fliegen. Er flog weit und kehrte wieder zurück. Kolimbange wul3te 
dies. E r sagte: <D u fliegst über dieses Meer, wenn du ein Stück Meer fi ndest, bei welchem 
das Wasser auseinanderbrechen will (Pidgin : wanem ha p long sea yu lukim sea i bruk) 
oder wo es brodelt (ei nen Strudel hat), dort wird E rde entstehen.> Wa,Bi-M o iem machte sich 
auf und flog über das Meer. E r sah einen Ort, wo das Meer auseinanderzubrechen schien, 
so wie wenn eine neue Sandbank darunter ware, so wie wenn eine Sandbank entsteht, so 
sah es aus. Moiem sah dies und fl og hinunter. 
E r ging (auf der Sandbank) hi n und her. Das Wasser reicbte ihm bis zum Kniegelenk, 
so boch kam es. Er sagte: <Du gehorst mir. > Das war sein Zeichen (Pidgi n: em olosem ma k 
bilong en). Nachdem er sein Zeichen gesetzt hat te, st ieg er wieder auf in d ie Luft und flog, bis 
er wieder e in Stück E rde fan d. Er landete wieder un d setzte sein Zeichen; dan n f! o g er wieder 
davon, suchte ein neues Stlick E rde, landete dort und setzte sein Zeichen. So mach te er es. 
Dann kehrte er wieder zu seinem Yater, zu Kolim bange, zurück. E r blieb dort. Die Erde 
kam langsam an d ie Oberflache. Es war nun wirk liche Erde. An einem andern Ort gescha h 
das gle iche. D i e Er ele ka m a n di e Oberflüche ; d i e Berge entstanden, so geschah es überall. 
Überall gab es nun .Erde. 
A lle übrigen Yorfahren entstanden nach Moiem. Sie lebten in Me,Binbi t, sie lebten in 
Me,Bin bit. Danach machten sich d ie T um buna (Pidgin: Yorfahren) au f und begaben sich a n 
verschiedene Orte. W en n sich ei n T umbuna an e i nen a nclern Ort begab, tra t er au f d ie Erde 
und sagte : <Diese Erde gehort mir. > Er gab ihr ei nen Namen. Ei n anderer Tumbuna (Pidgin : 
Yorfa hre) begab sich an einen andern Ort, zertra t dort clie Erde und gab ihr e inen N a men. 
So machten es a lle. Mo iem aber war der erste . Er ist der Ya ter a ller Erde. Er ist der erste. 
Er ist mei n Vorfa hre. M o i em fl og um her ; erst danach brachen an dere Vorfahren a u f. Sie 
sahen das Zeichen von Moiem. M o iem ha t d ie ganze Erde bezeichnet. Aber nach Moiem 
entstanden viele Vorfa hren, die Gebiete für sich in A nspruch na hmen. D ie Erde war hart 
geworclen. Es ga b nu n viel Ar bei t. Di e Menschen vermehrten si eh ; es entstanden viele 
Familien (Clans). Es gab viele Manner und F rauen auf der Erde. Kolimbange sagte (zu 
Moiem :) <Sieh, es sind n un viele Menschen. D ie Ercle ist voll davon. W as willst du tun? 
Die Menscben, die nicht in Me,Binbtt wohnen, ha ben keinen Sago. Sie haben überhaupt 
nichts (zu essen). In Me~in btt gibt es Sago und andere el3bare Dinge, viele Schweine, alle 
moglichen Arten T iere. Ich mochte, da f3 du einen Markt einrichtest .> 
So gescha h es, daf3 Moiem e inen Markt, den ersten Ma rk t, einrichtete . Er tat dies bei 
Quatna ragui . Es ist dies ein Ort in der Nahe von Me,Binbit. Heute nennen sie d iesen Ort 
47 Wenn diese Mythe nun trotz unseres Versprechens erscheint, so deshalb, wcil sie - auch fü r 
die Nachkommen der heutigen latmu l - ei n wichtiges Zeugnis darstellt. 
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Gaikorobi. Dort richtete er einen Markt ei n, an diesem Ort Quatnaragui . Moiem hat diesen 
Markt eingerichtet. Alle Frauen erhielten den Sago dort, bei Quatnaragui. 
Moiem machte, dal3 es Sago ga b (Pidgin: em i save kamapim saksak). Die Frauen gin-
gen zum Mark t. Die Frauen, die wir yuikitnya-ragwa, barakitnya-ragwa nennen , die Frauen, 
die Schamhaare besaf3en, begaben sich auf die linke Seite von Moiem, die Frauen ohne 
Schamhaare gingen auf die rechte Seite von Moiem. Moiem nahm einen Speerwerfer und 
ei n kleines Stück Speer mit einem Schweineknochen (Halswirbel ?). Dieses kleine Stück 
Speer nennen wir maban und n~c~geno. Diesen kleinen Speer legte er in den Speerwerfer, 
seinen <w;md~n >. Mit dem kleinen Speer offnete er die Grasrocke der Frauen und schaute 
ihre Genitalien an. So hielt er es mitallen Frauen, bis er mit der einen Reihe fertig war. 
Dann ging er zur andern und macbte es dort ebenso, bis er alle gesehen hatte . 
Alle Frauen nahmen Sago, und damit war der Markt zu Ende. Alle gingen dorthin, wo 
sie hergekommen waren . 
Alle wiederholten das Gesetz (von Moiem) viele Male. Moiem besal3 keine Frau. Er 
lebte bei seinen Schwestern, Grengreng und Kowat. Sie (die Schwestern) sorgten für ibn. 
Da erhoben sich die Mánner von MetJinbit und sagten: <Es soll sein, wir werden diesen 
Mann toten. Wir werden seinem Tun ein Ende setzen. Es gibt keinen Menschen, der es so 
treiben konnte, wie Moiem es tut.> Eines Tages toteten sie Moiem und Moiem starb. Moiem 
war tot. Er fiel ins Wasser und niemand wul3te, wo sein Korper war. Wir wissen nicht, wohin 
er gegangen ist. Wir wissen es nicht. Sein Schatten (Pidgin: piksa bilong en) ist ein Vogel, 
den wir kanai nen nen. Heute lebt dieser Vogel au f dem Meer. Wir nennen ihn Moiem, diesen 
Vogel. Er hat einen langen Hals und schone Flügel. Er fliegt über das Meer. Dies ist Moiem. 
Die Schwestern von Moiem sahen , was geschehen war. Sie waren bose (Pidgin: tingting 
nongut) . Sie trauerten um ihn , sie weinten . Alle Mánner von Nyaui und Nyamei hatten beim 
Markt von Moiem zugesehen. Sie hatten Moiem zugesehen, jetzt wul3ten sie es (sie hatten 
den Geschlechtsverkehr von ihm erlernt?). 
Alle hatten Moiem getotet und Moiem war tot. Jetzt gab es keinen Sago mehr. Sie wul3-
ten nicht, aus welcher Palme sich Sago herstellen liel3. Es gibt sieben Arten von Limbum-
Palmen. 
Sie fállten eine erste Limbum-Palme, offneten die Rinde, begannen das Mark zu zer-
kleinern , wuschen das Mark aus, aber es entstand kein Sago. Sie wuschen das Mark aus, 
aber das Kanu blieb leer. Es war n ur voll Wasser. Dann fállten sie eine Sagopalme. Da ent-
hielt das Wasser nach dem Auswaschen des Markes Sago. Als sie das Mark auswuschen, 
setzte sich Sago im Kanu. Tipmeaman ist der gro13e Bruder, aber er hat nichts in sich, das 
man essen konnte. No/'iano ist der kleine Bruder. Tipmeaman gehort den Nyamei. NotJano 
den Nyaui. Moiem hat es a llen gezeigt. Er starb, und alle machten es zuerst falsch (als sie 
Sago herstellen wollten), sie versuchten es mit allen Limbum-Palmen, bis sie a lle sieben Arten 
probiert hatten . Sie fanden aber nur in NotJano Sago. Nau-Moiem und WatJ i Moiem sind 
im Sago drin , den wir essen. Es is t se i1i F lei sch, es ist das Fleisch von Nau-Moiem, WatJi-
Moiem (das wir essen). Das ist sei ne Geschichte.» 
M i ndsh erza h l te d i e M ythe von M o i e m folgendermaf.le n : 
«Nau-Moi em ist cler Vater; Wa/'i i-Moiem ist se in Kincl. Ei nst, a ls clie Schopfung (Picl-
gin: kriesan) v o li bracht w ar un d di e Ercle geschaffen w ar, lebten wir in Me/'iinbragui, a m 
Ursprungsort von uns allen . Wir hatten nichts Gutes zu essen. Wir hatten nur schlechtes 
Essen. Unsere Magen waren nicht ruhig, sie litten grol3en Hunger. Die erste Sagopalme, die 
uns Nyamei oder Mairambu gehort, nen nen wir Wambeno un d Yamano, di ese Art hat nichts 
El3bares. Alle schlugen das Mark heraus, nachclem sie die Palme gefállt hatten, uncl versucli-
ten das Mark auszuwaschen. Aber es gab nichts El3bares. Nur die Frauen - wir nennen sie 
Tshosholi und Dimasholi, jetzt gibt es sie nicht mehr (Pidgin: oi i aut pinis), wir nen nen sie 
auch Wolinyan uncl Wo!iragwa, diese Frauen - versuchten als erste, Sago herzustellen. Aber 
es gelang i h nen ni eh t. Al le lebten o h ne (Sago) ; sie waren hungrig. Si e sa13en au f cler Erde 
und sahen vor sich hin. Sie sprachen nicht, sie lachten nicht, sie sal3en da mit einem Gesicht, 
wie Frauen, die verárgert sind. 
Dieser eine Mann, den wir Nau-Moiem nennen , Jebte an sei nem Ort, WatJ iclshambe, 
Moiemdshambe uncl WatJiclshambe, so hiel3 sein Ort ; er sal3 dort. Er sah die Frauen und 
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sie taten ihm leid. Er ging zu ihnen uncl fragte s ie : <He, ihr, was macht ihr da?> So fragte er, 
und die Frauen antworteten: <Du fragst uns, was wir machen. Siehst du, was für ei nen ein-
gefallenen Ba ue h wir ha ben ( Pidgin : bel bilong m i pela i go insait)? Wir ha ben nichts, und 
wir mi:ichten etwas Ef.\bares finden. Wir haben die Palmart Wambe und Yaman gefãllt.> 
Moiem sagte: <Diese hat nichts Ef.\bares. Seht her, das Mark ist hart. Jhr tut mir leid. Hi:irt, 
was ich zu sagen habe. lch werde euch etwas zeigen >, so sprach er zu den Frauen . <Diese 
(Palmart) hier heif.\t Nofjano und diese hier ist Tipmeaman. Diese beiden si nd Brüder. > 
Di ese beiden wachsen au f d em Waak-H ügel des Mannerhauses Muintshembit. Si e s te-
h en in der Mitte des Waak-Hügels. Die beiden stehen nebeneinander. Sie sind Bri.ider. 
Moiem ging zu i h nen un d sagte: <Diese h i er hat nichts Ef.\bares, dieser grof.\e Bruder 
Tipmeaman. Dieser, Nofjano, er hat Ef.\bares in sich . lhn mi.if.\t ihr fãllen. Dann mi.if.\t ihr 
ein Sti.ick abschneiden, etwa drei F uss lang.> Dieses Maf.\ nennen wir tamba-libra48. Die 
Frauen taten, wie er ihnen gesagt hatte. Sie fiillten die Palme, schnitten nur ein kurzes Sti.ick 
davon ab. Sie zerkleinerten das Mark und wuschen es aus. Eine Tasche voll Mark ergab 
ei ne Tasche voll Sago. Sie wuschen das Mark un d erhielten dafi.ir Sago, so lange, bis dieses 
Sti.ick der Palme a ufgebrauc ht war. Nun hatten a lle Frauen viel Sago. 
Dan n setzte Mo i em den dritten Tag fest un d sagte: <An diesem Tag werde i eh o h ne geges-
sen zu haben schlafen (Pidgi n: mi s lip nating) in meinem Dorf. lch werde etwas bereit ma-
chen. Dann werde ich zu euch kommen und sehen , was fí.ir Arbeit ihr geleistet habt. lch werde 
sehen, ob ihr den Sago so hergestellt habt, wie ich es euch gesagt ha be.> So sprach er zu ihnen. 
Die Frauen machten es so, wie es ihnen Moiem gesagt hatte. Als der dritte Tag vorbeige-
gangen war, kam Moiem. Die Frauen waren mit ihrer Arbeit fertig. Sie warteten auf ihn, 
bis er am festgesetzten Tag e rschien. Alle ha tten sich gesetz t, alle yuikitnya uncl barakitnya, 
das erste sind F ra uen , die Schamhaare ha ben , und das zweite s ind F ra uen ohne Schamhaare. 
Die Frauen mit Schamhaar setzten sich a u f die rechte Seite , clie ohne Schamhaare a u f die 
linke Sei te. So hatten sich a lle Frauen hingesetzt und hi:irten, was Moiem zu sagen ha t te. 
E r kam mit seinem Speer un d mit seinem Speerwerfer, den wir wabinero ( ?) nen nen 
Damit i:iffnete er den G rasrock jecler Frau, mit diesem Speerwerfer; er schaute s i eh die e rste 
Reihe der Frauen a n. A ls er sich a lle a ngesehe n hatte, scha ute e r sich clie zweite Reihe 
Frauen a n. Dan n erho ben s ich alle und lachten miteinancler. Sie riefen: <Weeehhh !> Sie 
umschme ichelten ihn (Pidgin : oi i mekim plis lo ng en). Der Sago war so, wie er gesagt hat te. 
Moiem sah s ich a lle Frauen an . 
So geht das Gesetz von Mo iem, auch das Lache n gehi:irt clazu . 
Dann sagte er zu i h nen : <Nehmt ganz wen ig Sago und gebt davon jedem Clan in Mefjin-
bragui, nehmt Sagosamen uncl gebt je ei nen , zusammen mit e i n wenig Sago jedem Cla n in 
Me{jtnbragui. Die Leute ki:innen ihn backen und essen oder Sagopudding daraus zubereiten 
und essen. Er wird a llen Leuten sch mecken. Diesen kleinen Samen sollen sie nu r in guter 
Erde anpflanzen , nicht daf.\ sie ihn irgendwo e inpflanzen und er zugrunde geht. Denn dann 
hatte dieser (unachtsame) Clan keinen Sago.> So sprach er zu den Tshosho li und Dimasholi. 
Sie na hmen ganz wen ig Sago und Sa men. S ie teilten den Sago auf und gaben davon a llen 
Menschen in Me{jtnbragui . Alle af.\en ihn ; e inige af.\en ihn, nachdem sie ihn gebacken hat ten . 
Sie buken ihn auf heif.\en Steinen. 
Damals gab es keine Tonbackscha len wie heu te. Sie ha tten nu r Steine und buken den 
Sago auf Steinen. A ndere wiederum bereiteten Sagopudding zu, ebenfalls mi t Steinen . Sie 
machten die Steine im Feuer heif.\ und legten diese dann ins Wasser. So machten sie es und 
af.\en. Es bekam a llen gu t. Si e waren nu n ni eh t mehr de n ganzen Ta g i.iber hungrig. Si e af.\en un d 
schliefen ohne Hunger (Pidgi n : o i i slip nating). A m niichsten Tag wa ren s ie wieder hungrig. 
Alle sagten: <Diese Frauen haben gu te Arbeit geleistet, sie ha ben uns sehr geho lfen.> <Woher 
habt ihr den Sago ?> so fragten si e (die M iinner). Die Frauen sagten : <Nein, wir ko n nen 
es euch nicht sagen . Das ist unsere Macht (Pidgin : em i strong bilong mipela). Wir ha ben es 
gefunden. lhr Miinner ki:innt nicht mitkommen. N ur wir, wir werden mo rgen wieder gehen .> 
So machten sich die Frauen wieder a n die Arbeit. Moiem ha tte wieder a uf den dritten 
Tag mit ihnen abgemacht. 
Es geschah wieder wie das erste Mal. 
48 Damit ist cl ie Strecke vom Ellbogen bis zu den Fingerspitzcn gemeint. 
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Sie brachten wieder Sago mit. 
Beim dritten M al sagten sich die Mãnner in MePtnbragui: <O h, diese F rauen , was für 
ei ne Art Ar bei t machen si e un d kommen dan n und geben uns Sago? Wir müssen uns ver-
stecken und ihnen heimlich zusehen.> So besprachen sich die Mãnner. 
Die Frauen lebten nicht am gleichen Ort wie diese Mãnner in MePtnbragui, nein , ihr 
Dorf war ein an deres. Sie ho rten nicht, wie die Mãnner redeten. Diese Manner sprachen 
davon, da l3 sie sich verstecken und heimlich zusehen wollten . Die F rauen horten dies nicht 
und begaben sich an die Arbeit. Am vierten Tag machten sie es wiecler gleich . Die Mãnner 
von MePinbragui versteckten sich und sahen zu. 
Nau-Moiem kam mit seinem Kincl, WaPi-Moiem . Er hielt es wieder so wie das erste 
Mal: er schaute sich a lle Frauen an. Danach kehrten die Mãmler von MePtnbragui wieder 
heim. Auch di e Frauen gingen fort. Sie brachten a llen Mãnnern ein wenig Sago. Die Mãnner 
setzten sich und a l3en . Sie sagten : <O h, clieser Mann macht es also immer so uncl gibt clann 
clen F ra uen Sago. Es ist ni eh t gu t. W en n wir es weiterhin zulassen, wird er es immer so mit den 
Frauen halten . Es ist nicht gut , wenn er sich alle unsere Frauen anschaut . Es ist besser, 
wenn wir ihn erschiel3en. W as er clie Frauen gelehrt ha t, ist recht (Pidgin : clispela la w em 
i lai ni m oi dispela olmeri em i o ra it). Aber wir werden ihn beseitigen , nicht clal3 er sich immer 
so zu clen F ra uen verhã lt. 
Beim 5. Mal machten sie sich bereit. Sie schnitzten Speere, stellten Speerwerfer her, 
sie machten sich bereit. Beim 5. Mal hielt er es gleich wie immer ; die Mãnner kehrten zu-
rück. Beim 6. Mal versteckten sich die Mãnner von MePtnbragui hinter clen beiden Rei-
hen vo n F rauen. E in Teil der Mãnner vers teckte sich auf der einen Seite im Hintergrund, 
clie übri gen Mãnner vers teckten sich a uf der a ndern Seite im Hintergrund. Sie versteckten 
sich hinter den Tshosholi uncl Dtmasholi. 
Die Frauen sahen sie nicht, denn die Mã nner waren schon in der Nacht in die Verstecke 
gekroc hen. Als clie F ra uen auf dem Marktplatz erschienen , wa ren die Mãnner schon lange 
in ihren Verstecken. Die F rauen wuschen Sago aus uncl wa rte ten au f clen Mark t von Moiem, 
wir nennen ihn Moiem-Nangu re. Moiem erschien zum sechsten Ma l. Er hielt es wiecler so 
wie immer : er scha ute si eh die F ra uen der ei nen Reihe an, danach begann er mit der zweiten 
Reihe. Er scha ute sie an , eine nach der andern . A ls er damit fertig war, lachten wieder a lle: 
<Weeehhh! > Da erh oben sich die Mãnner von MePtnbragui uncl erschossen ihn , den Vater 
vo n WaPi-Mo iem, N a u-Moiem; sie erschossen ihn . Er fiel ins Ka nu ; das Kin cl von Nau-
Moiem, w ap i-Moiem, erschossen sie auch. E r fi el ins Wasser. Wir nennen ihn Mandigumban 
und Mef.1imgumban , d ie Konclshi , Na ua uncl Samea ngua t, a lle cliese Clans wachen nun 
über wapi- Moiem. Sie hüten sei ne Geschichte. D ie Na ngusime hüten d ie Gesch ichte über 
Nau-Moiem . 
Der Vater fiel ins Kanu uncl der Sohn ins Wasser. So to teten cli e Mãnner von Mef.1in-
bragui die beiden. D ie Mã nner kehrten zurück . E ine F rau erho b sich und wollte ein Sagi 
(hier : Trauerlied) anstimmen. Sie sagte: <Wir wollen dieses Sagi anstimmen .> Aber die 
Tshosholi uncl Dimasholi sagten: <Nein , wartet noch , wir wollen den Leichnam hinauf (a ufs 
Ufer) bringen . Wir werclen kleine Stückchen von seinem F leisch nehmen, von seinem ? 
(Pidgin: deri - ?) . Wir werden es mit uns nehmen, dan n kon nen wir uns clavon machen , 
nicht dal3 uns die Manner von MePinbragui in s Gesicht sehen. Sie haben unsern Mann und 
Bruder getotet . Wir haben für a lle gesorgt. Wir haben unser Wissen weitergegeben. Alle 
wissen n un , wie ma n Sa g o herstellt. A lle essen ihn ; si e (d i e Mãnner) dachten ni eh t an dieses 
Gesetz. Sie ha ben uns vernichtet (Pidgin: bagerap), wir haben es i h nen verboten und sie 
ha ben uns heimlich zugesehen. Sie ha ben ihn getotet. Wir konnen nicht meh r zurückkehren, 
so a ls ob nichts geschehen wãre. > So sprachen die F rauen . Sie trugen den K orper hina uf, 
hinauf auf diese Erde, wo ihn die Mãnner erschossen hatten , hinauf auf den Marktplatz, 
den wir Ttbwa, Tarag(w)a nennen. Sie trugen ihn hinauf und schnitten ihm die Ohren ab. 
Sie na hmen ein wenig Fleisch von seinem Korper. Anderen nahmen den Knochen seines 
Penis (Pidgin: bun bilong k ok); dieser Penisknochen befindet sich jetzt in Gaikorobi49. 
Die Na ngusime bewachen ihn . A ll e Frauen nahmen ei n wen ig Fleisch von seinem Korper. 
Sie begannen nun zu singen. 
49 Ein Stück Holz oder Stein, das a ls Penis des Moiem bezeichnet wird , befindet sich tatsãchlich 
in Gaikorobi . Nii heres da rüber wird in der Dissertation von M. Schindlbeck zu finden sein. 
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Eini ge der F ra uen wei nte n. Sie wo ll ten mit de r H a nd di e Tra nen abwischen. Sie ka men 
a ber nur bis zum M und . Sie ha tten nun la nge Schn abel. W ir nennen d iese Vê:igel G rengreng. 
Alle F ra uen, di e ihre H a nd a ufs Haar legten, beka men la nges H aar. Dies Vê:igel nennen wir 
Kowat. Di e F ra uen, die Scha mhaare besa f3en, wurden zu Kowa t ; dieser Yogel ha t viele 
F edern . Die F ra uen, di e ke ine Scha mh aare besa f3en, wurden zu G re ngreng. Dieser Yogel ha t 
nur weni ge braune Fede rn . Diese Yê:igel ge hê:i ren nun diese n C la ns ( Pidgin : di spe la pisin i 
pas long di spela o i pa mili ). D iese Vê:igel g ibt es heute noch . Wir tê:iten diese Vê:igel ni cht. 
A lle wa ren n un fort. Die F ra uen, d ie wir Wolinya n-Wo li ragwa nen nen, - sie ha ben langes 
H aar - s ie gin gen dorthin , wo die Sonne a ufge ht. Andere ft ogen a n de n Ort , wo die Sonne 
untergeht. WLr wi ssen nicht, wo sie a lle hingeftogen s ind . D ieses sein Kind , WaPi-Mo iem, 
und der Vater, Na umo iem, hie lten e twas bereit (Pidgin : e m i redi di spel a sa mtin g) (für die 
Menschen), a ber er ga b es n icht, weil die Ze it zu kurz wa r. Er hatte es a uf den 10. Ma rk t 
mit den F ra uen fes tgesetzt. E r wo llte , daf3 sein K ind in e in a nderes Gebie t gehe, um die 
Menschen dort das Gesetz zu lehren, dami t a uch sie Sago hatten . E r wo llte sein Kind (des-
ha l b) fo rtschicken , da mi t es nach K ambi a m bragui ge he, so nennen wir jenes G ebiet (im 
Süd westen). Wir leben in MePinbragui (Nordosten), a m Urs prun gsort. Dieser U rsprungs-
ort entsta nd zuerst, was danach entsta nden ist und wo sic h dieses befi ndet , wissen wir nicht. 
Jc h weif3 die Geschi ch te e i n wenig, weil mei ne M u tter sie mir erza hl t ha t. Jetzt habe ich 
sie hei mli ch weitererzãhlt.» 
Die Va ri a nte vo n Ka buseli lautet fo lge nde rm af3e n : 
«A is d ie Erde MePtnbtt e nts ta nden war und wir Menschen lebten, besa f3en wir noch kei-
nen Sago. W ir lebten o hne Sago. D ieser Ma nn , K o limba nge, er ist der Va ter a ller D in ge, 
die Austra lier nennen ihn Got t, dieser Ma nn machte Sago. Da nach besa f3en wir Sago. Die 
Menschen versuchten immer wieder, ihn herzuste llen. Zwei F ra uen machten s ich a uf, u m sich 
in der Sagoherstellun g zu vers uchen . Sie fii ll ten e i ne Lim bum- Pa lme un d wuschen das Pa i m-
mark aus, aber es en ts ta nd kei n Sago. S ie versuchten es immer wiede r, a ber es ha l f ni ch ts. 
Dieser Ma nn , Ko limba nge, hie lt s ich versteckt, a ls d ie beiden Fra uen das Ma rk der 
L imbum-Pa lme a uswuschen . Er (Koli mbange) fa llte e ine Sagopa lme; d ie richtige Pa lma rt. 
D.ie beiden bega nnen dara n zu arbei ten . Sie schlu gen das Ma rk heraus. So a rbeiteten s ie. 
D ie j üngere Schwester zerhackte das Sagomark und d ie a lte re Sc hwester wusc h es a us. 
Ko lim bange ka m (aus seinem Versteck) hervor u n d sagte: <le h w i li mi t euch Geschlech ts-
verkehr haben.> E r ha tte m it ihnen Geschlechtsverk ehr. Da nn sagte er: d hr kê:i nn t nun 
Sago auswaschen .» D ie F rauen wusc hen das Mark a us, un d es entsta nd Sago. Dann sagte 
er: <Jetzt neh mt den Sago u nd kostet ih n. > Sie af3en davo n, so wie wir heute davon essen. 
Das war d ie Tat des Vaters vo n uns a llen Nyaui uncl Nya me i. Es gibt nur e inen (Schê:ipfer), 
wir nennen ihn Kolimba nge. Es war cl ieser Ma nn, der a lles schu f. So leben wir uncl essen 
d iesen Sago. 
Das ist clie Geschic hte von Moiem . Je tzt heif3 t er Moiem . W ir sagen Moiemn a ngru 
(der Ma rktpla tz von Moiem). Das ist di e Gesc hi cht e clavo n .» 
Vergleich der drei Mythen varianten untereinander 
K oi i uan 
K olimba nge erschafft die 
We lt und die Zeit. Kind von 
K olimba nge: Moiem . E s 
gibt e inen Nau-Moiem und 
einen wapi-Moiem . WaPi-
Mo iem erschuf di e Erde a us 
dem Wasser. D ie E rcle trag t 
das Zeichen von Moiem . 
Wanclerung der Vorfa hren 
der M enschen. I nbesi tz-
nahme der E rde. 
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M indshendtmi 
Na u-Moiem ist der Ya te r, 
WaPi-Moiem das K ind . 
Ka buseli 
K o limba nge schuf die Welt 
uncl clen Sago. 
Ko l i ua n 
Ungle ic hm ãl3ige Yerteilung 
des Sago. Sago wãchst nur 
in MePtnbtt. 
M o iem erhãlt vo n Kolim-
ba nge den Auftrag, einen 
Ma rkt einzurichten. 
Markt in Qua tna ragui. 
Moiem teilt die F ra uen in 
solche mit und o hne Scham-
haare e in . 
M it Speerwerfer und klei-
nen Speeren offnet M oiem 
die Grasrocke der Fra uen. 
Die F ra uen nehmen Sago 
in Empfang 
Moiem besitzt ke ine E he-
frau ; er lebt bei se inen 
Schwestern , den Kowa t und 
G rengreng. 
D ie M~i nner to ten Moiem. 
E r fã llt ins Wasser. Seine 
« Seele » ist die Mowe. 
Die F rauen s timmen ein 
Trauersin gs ing a n. 
N iema nd wei l3 mehr, wie 
Sago hergestellt wird . Es 
werden alle Limbum-Sorten 
a usprobiert , bis die M en-
schen in der Sagopa lme, 
NoPa no , Sago finden. 
M indshendtmi 
Die M enschen in MePtnbra-
gui hungern , da sie keinen 
Sago besitzen. Vergebliche r 
Yersuch , Sago herzus te llen. 
Moiem ha t M itleid mi t den 
F rauen, die keinen Sago 
herstellen ko nnen. Moiem 
zeig t ihnen die Sagopa lme, 
NoPeno. Die F ra uen erler-
nen die Sagoherstellung. 
Moiem setzt den J. Mark t 
fes t. M oiem teilt die F ra uen 
in solche mit und o hne 
Scha mhaa re ein . 
M it Speerwerfer und Spee-
ren offnet Moiem die G ras-
rocke der F ra uen. 
Mo iem verteilt Sago und 
gibt den Frauen A nleitung 
zur Na hrun gszubereitung. 
D ie Mãnner fragen di e 
F ra uen, wo her sie den Sago 
hãt te n. D ie F ra uen ver-
schweigen d ies. Die Mãnner 
Anden das Geheim nis cler 
Frauen hera us. 
Beim 6. Markt to ten cl ie 
Mãnner Nau- Moiem uncl 
dessen Kind WaPi-Moiem, 
au f d em Ma rkt platz Moiem-
Na ngure. Nau-Moiem fã ll t 
ins Ka nu ; WaPi-Moiem wi rcl 
je tzt Mandi gumba n und 
MePtmgumba n genannt. 
Die F ra uen nehmen F leisch 
vom Leichna m. Sie stimmen 
ein T rauersingsing a n. 
Die F rauen werden zu Yo-
geln , jene mi t Scha mhaaren 
zu K owa t, jene o hne zu 
G rengreng. 
Ka buseli 
Die Menschen versuchen 
Sago herzuste llen, a ber es 
gelingt ihnen ni cht. 
K olimba nge zeigt zwei 
F ra uen, a u s welcher Pa lme 
Sago zu gewinnen ist. 
K o limbange ha t mit den 
zwei Fra uen Geschlechts-
verkeh r. 
Ko limba nge gibt ihnen den 
Sago a ls Nahrun g. 
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Koliuan 
Nau-Moiem und Wa{Ji-
Moiem wurden zu Sago. 
Sago ist das Fleisch des 
Korpers von Moiem 
Kommentar 
Mindshendtmi 
Nau-Moiem und Wa{Ji-
Moiem wollten a m 10. 
Markt ihr Wissen weiterge-
ben. Die beiden wurden 
aber getotet. Jetzt gibt es 
n icht überall Sago. 
Kabuseli 
Das ist d ie Geschichte von 
Moiem. Wir sagen « Moiem-
na ngru». 
In der Mythe wird der Ursprung und die Herkunft der Sagogewinnung aufgezeigt. 
In der Mythe und auch in der sozialen Wirklichkeit spielt der Sago eine Rolle a ls 
Tauschmittel. Sago wird für einen Gegenwert eingetauscht. ln der Mythe ist dieser 
Gegenwert Gesch lechtsverkehr50, in der Reali tãt ist es gerãucherter Fisch51. Wãhrend 
es sich in der Mythe um Tauschpartner verschiedenen Geschlechts handelt, sind in 
der Wirklichkeit bei de Parteien F ra uen . Den Frauen, die in der Mythe die Sagogewin-
nung erlernen, und jenen, die in der Wirklichkeit Sago als Tauschobjekt zum Markt 
bringen, fãllt beim Tauschgeschãft die passive Rolle zu. Der Markt hat in der Mythe 
und in der Wirklichkeit Vermitt lerfunktion, a ls geographischer Ort (zwischen zwei 
verschiedenen Gebieten und damit auch sozialen Lokaleinheiten) und als Ort, an dem 
die primãren, lebensnotwendigen Nahrungsmittel ei ngetauscht werden. 
I n d er Mythe führt di e heimliche Anwesenheit d er Mãnner z ur Ti:itung von Moiem. 
Früher beglei teten hin und wieder einige Mãnner die F rauen zum Markt, um sie vor 
feindlichen Überfãllen zu schützen. Das eigentliche Marktgeschãft blieb aber auch 
da mais den F ra uen überlassen . Einmischungen seitens cler Manner in den Ablauf des 
Marktgeschehens führte nicht se lten zur Sti:irung des Marktfriedens. Damit kommt 
zum Ausd ruck, daf3 der Markt im Denken cler latmul offensichtlich zur Sphãre cler 
Frauen zãhlt, in der die Mãnner nichts zu suchen haben. 
2.8. Weitere Hande/sbeziehungen von Kararau 
2.8.1 . Der Topfmarkt von Aibom 
Von Aibom bezieht Kararau clie Ti:ipferware. Auf halber Strecke zwischen den beiden 
Di:irfern liegt am Baret Kumalio der Marktplatz Ttngai52. Er bilclet die Grenze zwi-
schen clen Gebieten von Kararau und Aibom. Auch die Fra uen von Kamentmbtt 
erstehen auf diesem Ma rk t Ti:ipferware. Da Aibom a m F luf3 liegt und die Leute sich 
so Z u iihnlichen SchluBfolgerungen kom m t ScHUSTER 1973: 487. 
S t l n diesem Zusammenhang sei noch a u f fo lgendes hingewiesen: W en n ei ne F ra u heute i m Hin-
blick auf eine Heirat zu einem Mann zieht, gibt der Briiutigam der Familie der Frau eine Tasche 
vo ll Sago. Diese Ü bergabe erfolgt, sobald die Fra u das elterliche H aus mi t ihren H abseligkeiten 
verliiBt. Die Übergabe des Brautpreises erfo lgt heute erst zu einem spiiteren Zeitpunk t. - Diese l n-
formation wurde zweima l spontan gegeben. J eh ha be sie jedoch nie etwa mittels einer Umfrage über-
prüft. 
52 De r Kumalio beschreibt an jener Stelle e ine Kurve; si e gilt a l s Wohnplatz eines Wassergeistes. -
« n g» in Ttngai wird nicht geschlossen a usgesprochen (sondern n g wie in singen). 
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selber mit Fisch versorgen, tauschen die Frauen von Kararau Sago für die Topfer-
ware ein. Die Mãrkte finden in unregelmã13igen Abstãnden alle paar Monate einmal 
statt . Die Frauen von Kararau bringen zu diesem Markt in erster Linie Sago mit, den 
sie in Gaikorobi gegen Fisch eingetauscht oder - seltener - den sie selber ausgewa-
schen haben. Neben Sago ge lten noch Taba kblãtter als Tauschãquiva lente . 
Am 4. November 1972 fa nd ein Tauschmarkt zwischen Ka rarau und Aibom 
s ta t t. 
Die Frauen von Aibom treffen in sieben Kanus mit durchschnittlich drei Frauen auf 
dem Marktplatz ein, wo jede F rau für sich ihre Ware ausliidt, sie auf dem Boden ausbreitet 
un d sich dazusetzt. Die Frauen von Kararau - fünf Boote mit je zwei F ra uen - packen eben-
falls ihre Ware aus. Zwischen den Vertreterinnen der beiden Dorfer wird kaum gesprochen. 
Die Frauen von Kararau nehmen ei n bis zwei Sagopakete in die Hand und begeben sich von 
der einen Aibom-Frau zur andern , indem sie die ausgebreiteten Topferwaren begutachten . 
Über die unterschiedliche Qualitiit der Topferware wird nicht diskutiert , aber die Frauen 
von Kararau treffen offensichtlich eine Auswahl. lch konnte aber nicht feststellen , ob die 
Frauen von Kararau die Feuerschalen z.B. nach iisthetischen Gesichtspunkten auswiihlten. 
Eher - so scheint es mir - erfolgt die Auswahl nach dem Kriterium der Dauerhaftigkeit oder 
Festigkeit der gebrannten Tonware. 
H a t eine F rau ihre Wahl getroffen , so legt sie ein gut 3 Kilogramm schweres Sagopaket 
vor die Topferin hin und nimmt dafür eine kleinere Feuerschale in Empfang. Der Gegen-
wert für Sagobackschalen besteht in rund l Yz Kilogramm Sago. 
Die Tauscheinheiten sind festgelegt, so daf3 es nie zu einem Feilschen kommt. Nach rund 
einer Stunde ist das Tauschgeschiift abgewickelt, und die Frauen von beiden Dorfern beladen 
wieder ihre Kanus . Sagovorratstopfe und Suppenschüsseln sind nicht eingehandelt worden. 
Die F rauen von Aibom mu13ten an diesem Tag fas t die Hiilfte der auf den Mark t gebrachten 
Ware wieder mitnehmen. 
2.8.2. Das Beispiel eines neuen Marktes: Kapaimari 
Bei de r Miss io nssta ti o n in Kapaima ri findet se it we nigen Ja hren in der Trockenzeit 
jeden Sa mstag ein Ma rkt statt. J m Gegensa tz zu de n traditi onelle n Mãrkten ist dieser 
Markt eher ein «gese ll schaft liches» Ereigni s. Mãnner und Fra ue n a us de m ga nzen 
Mittel -Sepik-Gebiet treffen sich do rt. D er Verkauf ist a uch hier den Frauen überl as-
se n, aber die beg leitenden Mãnner benützen die Ge legenheit, um sich zu ze igen und 
mi t a ndern M.ãnnern Betel zu kauen, zu ra uchen und zu di skutieren oder im s to re der 
Miss io n einzukaufen . Die Waren (Ananas, Melonen, Tabak, Betel, Sagomaden, Taro, 
Süf3kartoffe ln, Yams, E ier, Maiflie gen, Bo hnen , gerãucherter Fisch, eventuell a uch 
Beutelratten, Zuckerrohr und Zeitungen, zum Drehen vo n Zigaretten verwendet) 
werden gegen Geld verkauft. Die Yerkãuferinnen lagern sich in zwei Reihen, und die 
Kãufer konne n bequem durch den Mittelweg spazieren, um die Waren zu begutachten 
und auszuwãhlen. Der Mark t in Kapaimari erinnert a n de n grol3en Mark t in Wewak, 
bei dem es für die einzelnen Verkãufer auch weniger ums Geschãftemachen - nach 
europãischen Vorste llungen - geht, als um dié Ta tsache, aktiv dabei gewesen zu se in 
und etwas verkauft zu haben. 
Der Markt in K a pa imari (und a uch der g rol3e Markt in Wewak) besi tzt eine aus-
gesprochen a ndere Qua litãt als etwa der Tauschmarkt mit Gaikorobi . Die beiden 
M.ãrkte werden von de n Iatmul auch nie miteina nder ve rglichen und gelten als zwei 
ve rschiedene Dinge. 
Ein ãhnlicher Qua litãtswechse l macht sich ·a uch beim Brautpreis bemerkba r. 
Früher besta n d der Brautpreis aus Muschelgeld ; dieses ist vor über 20 Ja hren durch 
Geld e rsetzt worden . Die Übergal;>e des traditionellen Brautpreises bildete den Aus-
gangspunkt für neue soz iale Beziehungen ; diese s ind heute durch das Geld abgewer-
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tet, da die Übergabe des Brautpreises, dem Charakter des Geldes entsprechend, als 
K a uf verstanden wird (vgl. S. 104). 
2.8.3. Neuere Handelsobjekte für den Tourismus 
Die Frauen in verschiedenen Dorfern d es Mittel-Sepik-Gebietes ste llen ne uerdin gs 
auch Halsketten u nd Tãschchen aus getrockneten Pflanzensamen her. Sie werden -
zusammen mit Schnitzereien - in Wewak vor den Hotels von den Mãnnern an To u-
risten verkauft. Auch wenn Touristen in einigen Dorfern einen Halt einlegen , über-
nehmen in erster Linie die Mãnner d en Verkauf von Souvenirs, vorwiege nd ha ndwerk -
lich eher minderwertigen Schnitzereien. Bei díesen Verkãufen verhalten sich die Mãn-
ner gegenüber den weil3en Touristen vollig a nders als gegenüber einem einheimischen 
Tauschpartner. Die stolze Haltung der Mãnner ist plotzlich wie weggewischt, die 
Touristen werden umworben , und auch aufs Feilschen gehen die Mãnner ein. Daz u 
drei Beispiele: 
Ei nes Abends erschienen in Kararau drei Tramper, die kein Motorkanu besaf3en und 
deshalb von einem Einheimischen für Geld mitgenommen worden waren. Als sie im Dorf 
anla ngten, machten sie sich auf unangenehme Weise gleich breit. Drei unserer sonst so stol -
zen und ma nchmal auch eher herablassenden lnformanten bezogen sogleich Stellung vor 
dem Haus, in dem sich die Touristen niedergelassen hatten . Sie brachten Halsketten und 
Schnitzereien mit. Sie lachten und schwatzten mit diesen Leuten, s ie brachten ihnen Kokos-
nüsse und F isch und wollten sich um jeden Preis an biedern. 
Die Touristen wollten am nãchsten Tag nach Pagui weiterreisen und Mindsh, der eben-
falls ein Motorkanu besal3, witterte ein grof3es Geschaft. Er verlangte 36 Dollars für diese 
zweieinhalbstündige Fahrt, für die 40 Franken angemessen gewesen wiiren . Die Tramper a ber 
wollten nicht so viel beza hlen. M indsh blieb vor ihrem Haus sitzen und versuchte, s ie mit 
al len moglichen Liebenswürdigkeiten zu dieser Fahrt zu bewegen. Im Dorf erziihlte er 
bereits, das Geschãft sei gemacht. A be r schliel31ich gin g er leer aus, weil e in anderer Ma n n i h n 
unterboten ha tte. 
Jn Tambunum, wo wir einmal einen Besuch machten , trugen uns M iinner Sch nitzereien 
zum Kauf an. Die (übersetzten) Prei se herunterzumarkten war einfach. Über den Prei s für 
Gegenstãnde, die F ra uen hergeste ll t ha tten , hi elten die Mãnner Rücksprache mit den F ra uen . 
I m Gegensatz zu den .Mãnnern beharrten diese aber au f eten verla ngten Preisen. Erschienen 
uns diese a ls zu hoch, so packten die Frauen ihre Sachen zusammen . - Ahnlich verhielt es 
sich in Timbunke. 
E in ancleres Mal kaufte ich einer Frau eine Halskette ab. Sie selbst trug einen gleichen 
Halsschmuck; den wollte ich ebenfalls erwerben. F ür sie wãre es ei n leichtes gewesen, diesen 
innert kurzer Zeit zu ersetzen. Aber, obwohl ich ihr cloppelt sov iel Geld anbot, als sie für 
den ersten verlangt hatte, ga b sie ihre person liche Halskette nicht her. «Diese hier gehórt 
mir », sagte die Frau nur, uncl damit erübrigte s ich für sie jedes weitere Gespriich dar[iber. 
Diese verschiedenen Mentalitãten haben uns erstaunt. Wahrschein li ch ist jene der 
Mãnner dafür rnitverantwortlich, daJ3 nac h dem ersten Kulturkontakt die alten 
Schnitzwerke, die in Kulten verwendet wurden, inner t weniger Jahre bis auf einige 
wenige aus vielen Dorfern verschwanden, respektive an Hãndler verkauft worden 
sind53. 
53 Schon Neuhauss uncl Bebrman n erwahnten, dal3 ihnen Schnitzereien teilweise in grol3en 
Quantitaten angeboten wurden~ nachdem die Ein heimischen ei n mal begriffen hatten, dal3 die Wei13en 
auf solche Dinge erpicht waren. 
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3. Der Feldbau 
3.1. Die Feldfrüchte, die Carten und ihre Besitzer 
W e nn bi s jetzt fas t a usschlie!3lich vo n Fi sch und Sago die R ede wa r, so desha lb, 
weil beides - zum Teil ergãnzt durch Kokosnu!3 - die N a hrungsgrundlage der Bevé:i l-
kerung bildet. Besonders wã hrend der Hochwasserzeit, wenn weite G ebiete über-
schwe mmt sind , bietet sich den M enschen scho n gar keine andere E rnã hrungs mé:ig-
lichkeit a ls fi sch und Sago . 
Dennoch spielt der F eldbau ei ne nicht zu unterschãtzende R o lle. Es werde n ha upt-
sãchlich Yams, Ta ro und Sü!3ka rtoffeln angeba ut, wobei von j ede m mehrere So rten 
unterschieden werden. Diese Kno llenfrüchte dienen in erster Linie zur Bereicherun g 
des Spei sezettels und gelte n selten al s alleiniger E rsatz flir F isch und Sago. Sie werden 
meisten s in einer Suppe gekocht und zusa mmen mi t F isch und G emüse gegessen. 
Kinder bevorzuge n Ya ms oder T a ro, der im fe uer geré:is tet wird . 
Rege lmã!3ig a ngeptl a nzt werd en auch verschiedene So rten vo n Ba na ne n, Pa paya 
und - weniger hã ufig- Z uckerro hr. 
Mai s und Bo hnen werden nur in bescheidenem A usma!3 a nge ba ut. E in gro!3er 
Teil des Mai ses wird j eweil s vo n wilden Sch weinen verwüstet und gefressen. F rüher 
- so beha upten die Leute - hãtte ma n wege n der Schweine Zãune um die Gãrte n 
errichtet. D och der Ba u vo n so lchen Zãunen und deren Wa rtun g se i mit eine m gro !3en 
Arbeitsa ufwancl ve rb-unde n, den ma n he ute nicht mehr a ufbringe n m é:ige . 
D er Ma is wird nur in vé:i lli g ausgereiftem Z ustand , un d da nn ge ré:iste t un d ni e-
ma ls ro h, ve rzehrt. Noch milchi g-we i!3er M a is wird - etwa wenn er vo n K indern 
vo rze itig vom Stenge l gebrochen wurde - weggewo rfen. 
G urken und Wasse rmelo nen werd en nur ge legentlic h gezogen. Beides wird in 
erster Linie vo n Mã nne rn un d F ra ue n un ter 50 Ja hren gegesse n. E inige ã ltere Le ute 
lehn te n clie F rü chte mit de r Begrün d un g a b, früh e r, a ls sie noch jung gewesen se ien, 
ha be ma n so lc he Dinge ni cht geka nn t; z ude m sage ihnen cle r Geschmack vo n G ur-
ken und W asse rme lo nen nicht zu. 
Die Gãr te n sind a uf beicl en Se pik-Ufe rn , ha uptsãchli ch a ber au f cl em lin ken, 
a nge legt. Sie li egen, nu r durch fas t un a uflã llige M a rki erunge n uncl o hne feste G ren-
ze n vo n eina ncler getrennt, in einer Linie dem Ufer e ntl a ng hintereina nde r. Die Lãnge 
cl er ein ze lnen Gãrte n betrãgt zwischen ca . 40 und 80 M eter, clie Breite rund 30 Meter. 
Die G arten ge ho ren mit einigen wenige n A usna hmen Mãnnern . Die Gã rte n vo n 
echten und klass ifikato ri schen Brüdern liegen o ft nebeneinancler. D ennoch ist keine 
strenge Aufteilung des La ndes - etwa nach C la ns - fes tz uste ll en. Obwo hl die Gãrten 
Eigentum der M ã nne r sincl , werclen oft, wenn ma n nach dem Na men der Leute frag t, 
die das Lan d beba uen, di e N amen der F ra uen genannt. Die F ra u genief3t j ecloch nu r 
Nutzun gs recht. Besitz t ein M a nn mehrere Fra uen, so teilt er das Land unter ihnen 
au f, wo bei der ersten F ra u meistens ein g ré:i !3erer Garten zufã llt a ls den nachfolge nden 
F ra uen. N u r gan z selten , in Ausnahmefãll en, wird cler Name einer F ra u a ls E igentüme-
rin eines oder m ehrerer Gãrten gena nnt ; so ma g e ine F ra u zwa r Lan d besitzen , aber 
nach ihrem T od fã llt es entweder a n den C la n ih res Vaters (wenn sie das einzige Kind 
gewesen ist) oder ihres verstorbenen E hemannes zurück. 
D a j eder M a nn über mehrere G ãrten verfü gt, die teil weise au f beicl en F lu!3ufern 
li egen, ka n n er je nach Lage des Landes entsprechend verschiedene Pfia nzen an ba uen. 
O ftma ls liege n G ãrte n auch m ehrere Ja hre lang brach. W ã hrend h é:ichstens drei nach-
einander fo lge ncl en Ja hren wird das g leiche Stück La nd bebaut. Im ersten Jahr wird 
Y ams, T a ro oder Sü!3ka rt o ffe l a ngeptla nzt. Sta tt dieser Kno llenfrüchte wird m a nch-
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mal auch Tabak (darüber weiter unten) ausgesat. J m zweiten Jahr werden Zuckerrohr 
und Ba na nen gepflanzt. Ma nchmal werden diese beiden Pflanzen a uch noch i m dritte n 
Jahr a ngebaut. Danach bleibt der Garten mindestens zwei Jahre lang brach liegen . 
Knollenfrüchte und Tabak werden nie in aufeinander folgenden Jahren im gleichen 
Garten a ngepflanzt, weil sonst die E rnte ni cht mehr so reich 'ausfa ll e. 
Wenn sich gegen E nde der Hochwasserzeit der Wassersp iegel gesenkt hat uncl 
der Sepik wieder in seinem eigentlichen Bett fiiel3t, werden die Garten von Ma nnern 
und F rauen gerodet. Die schwere Arbeit des Bodenumstechen s fallt dabei dem Mann 
zu . D as Anpflanzen54 von Yams und Taro wird in K a rarau von M a nnern und zum 
Teil auch von F rauen ausgeführt, indem sie die Kno llenfrucht, di e sie wahrend des 
Hochwassers auf einem Gerüst in den Wohnhausern gelagert haben, in kleine Teile 
zerschneiden und diese in den Boden setzen . Vom Monat April oder Mai an - je 
nachdem, wie la nge das Hochwasser dauert - investieren Manner uncl _Fra uen wah-
rend sechs bis acht Monaten (bis das nachste Hochwasser wieder einsetzt) viel Zeit 
und A rbeitsaufwand in die Garten . ln K a rarau ist es so, dal3 in erster L inie di e F rau 
für die regelmal3ige und kontinuierliche Pftege der Pftanzen vera ntwort lich ist. In 
andern D orfern des Mittel-Sepik-Gebietes scheint die Arbeit in den Pftanzungen 
vo r allem vo n den Mannern a usgeführt zu werden . 
3.2. Der Ertrag von Tabak 
3.2. 1. Anbau und Ernte 
Die meiste Zeit in den Garten wird in Kararau auf die Pftege und Ernte des Taba ks 
ve rwendet. Ka rarau ist wohl dasjenige D orf des Mittel-Sepik-Gebietes, das am mei-
sten Ta ba k a nbaut, und zwa r in dem Ausma l3, da l3 ein G ro l3te il der E rn te nicht fü r 
den Eigenve rbrauch bestimm t ist und weiterve rha ndelt we rden ka nn . Es we rclen vier 
ve rschiedene Taba ksorten a ngeba ut : Moiemyagi (yagi = Ta ba k, Moiemyag i = Ta-
bak des M oiem), Windshimbuyagi (Buschgeistta ba k), N gagweimangeyagi (Ngagwei-
ma nge - weibl. Na me) und D sha ngwin gwa tyagi ( ?) . Die ersten beiden Sorten ge lte n 
a ls mannlich, die letzten zwei a ls weiblich. M o iemyag i ist die beli ebtes te und verbrei-
tetste Taba ksorte. 
D er Tabaksamen wird wahrencl der Hochwasserzeit in den Ha use rn aufbewahrt. 
J m früh en So mmer wird er vo n den Mannern a usgesat, in einem für westliche Begri ffe 
regell osen Durcheina ncler. Da der Sa men der einzelnen Sorten nicht get re nn t auf-
bewahrt wird , sat ma n ihn auch in vermischtem Zustand a us. Dies wird jedoch nicht 
als Nachteil empfunden, da jedermann die Sorten der Tabakstauden sofort erkennt 
- etwas, was un s nie ge lungen ist. Die F ra uen - seien es nu n Mitfrauen oder die F ra uen 
von Mannern des gleichen Cla ns - fahren jede Woche an einem bestimmten Tag 
(also z. B. immer m ontags oder dienstags usw.) gemeinsam in den G arten , um U nkraut 
zu jaten oder die ersten Tabakblatter zu ernten. Oft ist es so, dal3 eine F rau nicht mit 
in den G arten fahrt und dafür Fische für die andern Frauen fan gt oder Sagoftaden 
für sie backt. 
An ei nem der wochentlichen Arbeitstage im Garten hielten es die drei Frauen von 
Kamangali und die Frau des Halbbruders von Kamangali (die beiden Brüder leben mit ihren 
Frauen im gleichen Haus, vgl. S. 115, Hausplan Nr. 3) so, dal3 die dritte Frau, Labu, im 
Dorf blieb un d dort unterdessen für di e grol3e Famil ie das Essen zu bereitete. K wapmei , di e 
54 Der Zeitpunkt des Rodens der G ãrten und des A npflanzens fiel leider nicht in die Zeit unse-
res Aufentha ltes. D esha lb beruht dieser A bschnitt a usschlie131ich a uf lnformationen, die durch Befra-
gung zustande kamen. 
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erste und schon alte Frau, arbeitete im Garten nur wenig; sie zog sich mit den Kindern der 
beiden andern Frauen und spater noch mit den Kindern von Sapingen, ihrer Schwieger-
tochter, die erst gegen Mittag zu den arbeitenden Frauen stiel3, ins Gartenhauschen zurück, 
wo sie auf sie aufpal3te und ihnen Si.il3mais róstete. Die halbwüchsige Tochter von Kara-. 
bindsha, der zweiten Frau von Kamangali, war unterdessen zum Fischfang gefahren. Die 
drei Frauen, die im Garten arbeiteten, besorgten gemeinsam alle fünf Garten, wobei Sa-
pingen sich aber hauptsachlich in ihrem Garten aufhielt. 
Vom September an werden jede Woche Tabakblãtter geerntet, was fast ausschlieJ31ich 
durch Frauen geschieht. Bei der Ernte werden die Blãtter je nach Tabaksorte gesam-
melt. An der ausgewachsenen Tabakstaude werden vier verschiedene Stadien von 
Blãttern, weil von unterschiedlicher Qualitãt, auseinandergehalten. Die untersten 
Blãtter werden ktpmaganga (ktpma = Erde, ganga = Blatt) genannt und gelten als 
schlechter Tabak. Yindesai sind die Blãtter oberhalb kipmaganga, nyambryagi die 
z w ei tobersten Blãtter ; di e obersten Blãtter, moiyagi, werden al s beste un d stãrkste 
Qualitãt geschãtzt. Die Handelspreise für den Tabak richten sich nach den vi.er Qua-
litãten der Blãtter. · 
Bei der Ernte des Tabaks werden die Blãtter nicht nach den einzelnen Stadien 
(Qualitãten) geordnet. Die Frauen brechen jeweils die Blãtter der gleichen Sorte und 
legen sie dann auf ausgebreitete Bananenblãtter oder eine Palmblattscheide, die zwi-
schen Stãbe geklemmt wurde, damit die aufgeschichteten Tabakblãtter nicht auf eine 
Sei te hinunterrutschen kon nen . l st ei n solcher StoJ3 Blãtter lO bis J 5 Kilogramm 
schwer, so werden als oberste Lage wieder Bananenblãtter daraufgelegt, und das 
Bündel wird ve rschnürt. Reichen die Blãtter einer bestimmten Tabaksorte nicht mehr 
flir ei n ganzes Bündel aus, so wird ein Bananenblatt als Trennlage zur nãchsten Sorte 
benützt. 
Die wochentliche E rnte dauert je nach der GroJ3e der Gãrten zwischen vier und 
sechs Stunden , wobei die F ra uen jeweils früh a m Morgen, zwischen 6und 8 Uhr, damit 
begi nnen. A m frühen Nachmittag kehren sie mit vo ll beladenen Kanus ins Dorf zu-
rück . Wãhrend eines solchen Morgens betrug die Ernte (3 F rauen arbeiteten wãhrend 
4 Stunden) 14 Bündel Ta ba k zu ca. l O k g. J n einem andern Garten hatten zwei F ra uen 
wahrend 5 Stu nden 12 Bündel Tabak zu sa mmengetragen. 
Wenn die Frauen wiecler im Dorf angelangt sind , beginnen sie - nach einer ein-
stündigen Pause, in der sie clie von einer andern Frau zubereitete Mahlzeit zu sich 
nehmen - den Tabak auf Rotang aufzuziehen . Dieses «ropim brus» (Iatmul: yagi 
wigitanan), wie diese Arbeit auf Pidgin genannt wird , geschieht immer unter dem 
Hausboden au f der ebenen Erde. Dazu versammeln sich al le Frauen, die miteinander 
in einem engen Verwandtschaftsverhãltnis stehen (Schwiegertochter/Schwiegermutter, 
Frauen von Brüdern usw.) und ziehen den Rotang durch den Stiel der Tabakblãtter. 
Da bei werden Sorte und Qualitãt der Tabakblãtter auseinandergehalten; von der 
Qualitãt Moiyagi werden nu r drei Blãtter aufgezogen; die beiden Ende des Rotang 
werclen dann miteinander verkni.ipft. Vom Nyambryagi und Yindesai werden fünf 
Blatter un d von Ktpmaganga 6 bis 8 Blãtter zu ei n em Bi.ischel gebunden. De r Verkaufs-
preis für diese unterschiedlich groJ3en Bünde l betrãgt lO e. Wãhrend so lcher «Brus »-
Nachmittage, bei denen hochst selten Mãnner anwesend sind, erzãhlen sich die Frauen 
stori (Mythen und andere Überlieferungen), aber auch Dorfklatsch und Gerüchtess. 
55 Eines Tages kursierte das Gerücht, dal3 im oberen Teil des Mittel-Sepik-Gebietes (Nyaula-
Gr uppe) Krieg ausgebrochen se i. Zwei ehemals verfeindete Dorfer seien mit Speeren aufeinander 
losgegangen. Yiele Men schen seien dem Streit zum Opfer gefallen. Jürg Wassmann in Kandinge 
habe im letzten Augenbl ick in ei nem Speedboat, das einem andern Masta gehore, die Gefahrenzone 
ver lassen kon nen . - Diese Nachricht, die aus Ttgowi stammte, wurde in Kararau von Mannern und 
Frauen wahrend mehrerer Tage lebhaft diskutiert. Wie sich spater herausstellte, war a n dieser 
« Nachri cht » kein Wort wahr. 
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Die einzelnen Blãtterbündel werden dan n an la ngen Stangen aufgehãngt und diese 
íns Jnnere des Hauses getragen, wo sie im Dachgebãlk befestigt werden. Dort bleibt 
c!er Tabak einige W ochen , bis die Blãtter clurch den Rauch der Feuerstellen ausge-
trocknet und dürr geworden sind. Diese r Vorgang dauert sechs bi s acht Wochen. 
Da nach werden die Blãtterbündel vo n Mãnnern in eine Palmblattscheide eingenãht: 
Z uerst wircl ein Bananenblatt übers Feuer gehalten, bi s es ganz geschmeidig gewor-
den ist. Dan n wird es auf eine au sgebreitete Pa lmblattscheicle gelegt , und darauf wer-
den die einze lnen Tabakbündel aufgeschichtet. Dabei wird darauf geachtet, dal3 kein 
H ohlraum zwischen den einzelnen Bündeln entsteht, weil sich dort Ungeziefer breit 
machen kon n te . Di e Blãtterbündel (b i s zu l 00 Stück) werclen glatt aufeinander ge-
drückt und in die Palmblattscheide satt eingewickelt, bi s deren beide Lãngsseiten 
eina nder berühren. Mit R otang und einer aus einer Konservendose se lbst angefertig-
ten Nadel nãhen die Mãnner die pra ll gefüllten Palmblattscheiden zu und verschnüren 
sie zusãtzlich mit R o tang. In diese letzte Verschnütung werden Knoten angebracht. 
di e a ngeben, wievie le Tabakbündel sich im Paket befinden (l Knoten für 20 Bündel). 
Die zum Teil recht schweren Tabakpakete werden da nn für einige Tage in die Sonne 
ge legt und spãter über dem Rauchgestell in den Hãusern aufbewahrt. Auf diese 
W eise so ll der Tabak bi s zu zwei Jahren haltbar sein. 
Nachdem bei der E rnte di e koo perierenden Frauen a llen Tabak gemeinsa m gebro-
chen , aufgeschichtet und spãter auf Rotang aufgezogen haben , werden spãter, wenn 
cler Tabak in Blattscheiden e in genãht ist , di e Pakete unte r ihn en aufgeteilt. Mitfrauen 
ve rteilen de n Ta ba k so, dal3 die erste F ra u mehr, di e zweite F ra u weniger Tabakpakete 
erhãlt. E ine erste Frau besa l3 am Ende der Tabake rnte für 146 Do llar, die zweite 
Frau für 72 Dollar Tabak. In einem a ndern Fa li besal3 die erste Frau für 64 Dollar, 
die zweite für 16 Dollar Tabak . 
Wie weit jedoch eine F rau übe r ihre n Taba k, der immerhin ziemlich viel Geld 
abwirft , a uch Verfligungsgewalt besitzt, ist trotz ve rschiedener Befragungen nicht 
einde uti g zu beurteilen . H in und wiede r hiel3 es, der Ehe ma nn e iner Frau konne eben-
falls Ta bak ve rk a ufen (z . B. a uf Vc rk au fs reise n in s Ko rewo ri-Gebiet, nac h Cha mbri 
und Timbunmeli ocler nac h Wewak) ; di ese r Erl os ge hore dann dem Mann. Der 
Er los au s clem Tabakverkauf, den die F ra u e twa in Ga ikoro bi ode r in Kapaimari 
durchführt , gehore der Frau. J n vie len a nderen Fa ll en wurde jedoch a ngege ben, dal3 
der Mann o hnehin das Geld ve rwa lte . 
Oft werden ei nze lne Ta ba k pa k e te « ve rschen k t ». 
Gimbun ga b der Mutter se iner Frau ein grol3es Tabakpaket (obwohl diese Frau, Kwap-
mei, selbst viele solcher Pakete besal3), ei n weiteres Paket einer Frau in Tigowi , clie soeben 
ein Kind geboren und dieses Gimbun zur Adoption versprochen hatte. 
E ine Bes tandesaufnahme des Tabaks a m Ende der E rnte (Ende Dezember) ze igte , dal3 
sich in in sgesamt 26 Hiiusern Tabak im Wert von ungefiihr 2200 Dollar befand . 
N ur drei H a usbesitzer hatten keinen Tabak angebaut: der eine war das ganze 
Ja hr über abwesend und kehrte nu r für ei n paar Wochen in s Dorf zurück; cli e andern 
beiden waren Witwer und besa l3en somit keine Frauen , die die Pflege des Tabaks 
hiitten übernehmen konnen. Ein a ltes Ehepaar hatte n ur für 4 Dollar Tabak geerntet. 
Ansonsten schwankte der potentielle Ertrag (potentiell , da s ich nicht a usmachen liel3 , 
wieviel Tabak effe ktiv verkauft wurde) pro Haus zwischen 16 und 202 Dollar. 
3.3. Kokospflanzungen 
K o kospa lm en werden heute nur noch im Dorf angepflanzt, nachdem ein gro13es 
Hochwasser in den sechzige r Jahren ei ne au f Anregung vo n austra li schen Verwa ltungs-
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beamten angelegte Kokosplantage, die 125 Palmen56 umfa l3t haben so ll , vollstandig 
ve rnichtet hat. Schon zur Zeit der deutschen Verwaltung wurde das Anpflanzen von 
Kokospalmen im Hinblick auf die Verwertung der K okosnüsse (Kopra) gefordert. 
So mul3ten für jedes Kind im Dorf 10 Kokospalmen gezogen werden 57. 
D a die Leute keineswegs gegen Geschafte abgeneigt sind (der intensive Anbau von 
Taba k zeigt dies deutlich) , hat das Dorf ei n Stück Land in der Nahe von A ngoram 
vo n der Regierung gepachtet (angeblich fü r 2 Dolla r Miete p ro Jahr), das eine 
Mannerdelegation aus Kararau zuerst ge rodet und dann mit spriel3enden Kokos-
nüssen bepfla nzt ha t. Damit , so hofft die D orfbevolkerung, soll Kara rau ins Kopra-
geschaft ein steigen konnen . 
4. Jagd und Tierhaltung 
Der Speisezettel der Bevo lkerung ist a rm an Fleisch. Nur unregelmal3ig, ja eher selten 
ge langen die Leute in den Genul3 von F leisch. Denn die Jagd auf verwilderte Haus-
schweine, Krokodile und Beutelratten wird meistens nur in den Monaten Dezember 
und Januar durchgeführ t, wenn der Wassers piegel anste igt und den Schweinen und 
Beutelratten nu r noch wenig Lebensraum z ur Verfügung steht . D ieJagd au f Schweine 
ist a usschliel3 1ich den Ma nnern vo rbehal ten und ist mit einem grol3en emotionellen 
Aufwa nd verbun den. Wohl ganz selten begibt sich ein Ma nn a llein auf die Schweine-
jagd; meistens si nd es mehrere Manner des gleichen Mannerhauses, die miteinander 
einem Schwein nachstellen. Jm Gegensa tz dazu werden K rokodile fa st immer von 
einem ein zelnen Ma nn gefa ngen, da auf sie nicht eine eigentliche Jagd sta ttfi ndet. 
Yielmehr werden Angeln ge legt, mi t einem Stück leicht ve rwestem Aa l a ls Kode r, so 
daf3 ei n einze lner Ma n n in de r Lage ist, das Krokod il , das den Angelhaken ve rschluckt 
ha t, zu erl egen. 
Jn den we ni gen Ta gen un d Wochen, in denen der Sepik d ie letzten trockenen 
Flecken Erde zu überschwe mmen droht, bringen K inder und Jugend liche manchmal 
die Nachricht ins Do rf, sie hatten die fri schen Spure n eines Schweines entdeckt. 
Wahrend dieser Zeit ha lten die Manner i h re Schweinespee re, die meistens mit einigen 
Kerben a ls Zeichen für erlegte Schwei ne ve rsehen sind , bereit. Nicht se lten ko mm t es 
vo r, daf3 mehrmals a n einem Tag aufge regte, laute Rufe d urchs Dorf ha llen un d die 
Miinner rasch zu m Ma nnerha us und dann in den Wald eil en, mi t dem Speer in der 
Hand. Fast ebenso oft kehren die M anner erfo lglos zurück. 
An einem Regentag saf3en die Miinner mi f3 muti g im Mãnnerhaus, rauchten selbst-
gedrehte Zigaretten und kauten Betel. Die Ze it der Feste wa r vorüber, weil der stetig stei-
gende Wasserspiegel das Abhalten von grof3eren Festli chkei ten verun moglichte. Die Wochen 
und Monate standen bevor, in clenen das ebenerdige Mãnnerhaus (die früheren Mãnnerhãu-
ser besa f3en ein Obergeschof3 , in das sich die Mãnner zurückziehen konnten) unbenützbar 
wurcle und die Mãnner gezwungen waren, den grof3 ten Teil des Tages im Wohnhaus zu 
verbringen. Schon den ganzen Yormittag und einen Teil des Nachmittags über saf3en sie 
im Mi:i.nnerhaus. Heft ige Regengüsse hielten sie davon ab, mi t dem Kan u eine Fahrt zu 
unternehmen. Plotzlich riefen eini ge junge Mãnner den ii lteren etwas zu; dan n eil ten die 16-
bis 18jãhrigen Burschen mi t Speeren in den Betelwald. Die ãlteren Mi:i.nner blieben sitzen. 
Nach einer hal ben Stunde trafen clie Burschen wieder im Dorf ein . Sie sprachen aufgeregt 
56 Notiz eines aust ralischen Verwa ltungsbeamten (Kerr) i m Yillage Book vom 30. August 1965. 
57 Vermerk in einem Pat rol Report von 1959/60 (H . R. Dick inson). 
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durcheinander und deuteten au f die Rückseite des Dorfes: das Schwein ha be sei ne Richtung 
geandert. Es halte sich nicht mehr i m Betelwald au f, sondern auf der Rückseite des Dorfes. 
Man müsse es nun einkreisen, bevor es ihm gelinge, in den dichten Wald zu entwischen. 
Es handle sich um ein riesiges Schwein. - Mit den Armen zeigten sie, wie grol3 das gesich-
tete Schwein sei. 
Nun kam Leben in die bisher mi13mutig gestimmten Manner. Obwohl wiederum heftige 
Regenfiille eingesetzt hatten, griffen sie rasch nach ihren Speeren und noch rascher a ls die 
jungen eilten die alteren Manner zur Rückseite des Dorfes. Selbst ein sonst greisenhaft 
erscheinender Alter, der immer mühsam durchs Dorf humpelte und sich a n keiner Gemein-
schaftsarbeit der Manner beteiligte, mit der Begründung, er habe ein boses Bein, folgte 
mit erstaunlicher Behendigkeit den übrigen nach. 
Es dauerte etwa ei ne hal be Stunde, bis di e Manner wieder auftauchten. l h r aufgeregtes 
Rufen hatte zuvor schon immer wieder ihren Standort verraten. Als sie endlich zurückkehr-
ten, gingen die alteren Manner wieder gemessenen Schri ttes, aber sehr erregt. Sie versorgten 
die Schweinespeere im Dach des Mannerhauses und diskutierten lange über die mil3glück te 
Schweinejagd : sie hatten das Schwein schon f as t eingekreist gehabt, es hatte n ur noch eines 
Speerwurfes bedurft, um es zu erlegen. Aber dem Schwein am nachsten habe ein Manki, 
ein junger Bursche, gestanden, und dieser habe es mit der Angst zu tun bekommen. Des-
wegen habeer seinen Speer nicht geworfen. Da sei das Schwein eben entwischt. Man dürfe 
halt keine Manki (Pidgin), die noch keine recl)ten Manner seien, auf die Jagd mitnehmen. 
Sie seien zu nichts zu gebrauchen. - Die Manner diskutierten noch rund eine Stunde, wie 
ma n wirklich ein Schwein jagt und es tOtet. Selbst Greise beschrieben mit grol3artigen 
Gebarden , wie erfolgreich sie gewesen waren, wenn sich ihnen die Gelegenhei t geboten ha tte. 
Wenn es den Mãnnern gelingt, ein Schwein zu speere n, so verzehren sie die Beute 
nicht se lbst. Das F leisch des Schweines, das immer von Mãnnern zubereitet wird , 
da rf von den Mãnnern (und zu einem spãteren Zeitpunkt zuha use von den F ra uen 
und Kindern) derjenigen Mãnnerha usgruppe gegessen wei·den , d ie an der Jagd des 
Schweines nicht tei lgeno mmen hat. Mi t der Annahme des «Geschenkes» verpftichtet 
sic h diese Mãnnerhausgruppe, im Verlauf der nãchste n Wochen oder Monate ein 
g le ich grof3es Schwein zurückz ugeben. 
Wenn ein M a nn hingege n ein Krok oetil e r legt hat, so geho rt ih m das ga nze F le isch ; 
in eten mei sten Fã llen verteilt er Stücke etavon an nã here unet weitere Verwa ndte . 
E in wildes Schwein steht in eter Wertschãt:wng der Leute seh r vie l tiefer a ls e in 
i m Dorf g rof3gezogenes Schwein. So wãre es schlec hthin unde nkba r, an irgendeinem 
Fest, sei es e i ne Hochzeit oder e i n Versohnungsfest mit eten A h nen , ei n wildes Schwein 
zu to ten . E in Fest gilt vo r a llen Dingen dann a ls ge lungen , wenn e in grof3es Schwein, 
das in irgendeinem Do rf grof3gezogen und dort von M ã nnern aus Kararau erworben 
wurete, geschlachtet wiret . Ã hnl ich verhã lt es sich mit Wildenten und den im Dorf 
grof3gezogenen Pato (Pidginbezeichnung für E nten). 
Pato und Schweine wereten von den Frauen g rof3gezogen. Obwohl es in Kararau 
nu r drei Hausschweine ga b - zwei davon wa ren a us Geletspenden, etie von a llen F ra uen· 
des D o rfes zusammengeko mme n wa re n, gekauft worde n - sorgen die Frauen fast 
liebevoJI für etie Schweine. Jeden Tag wurde für sie Sagopueteting unet Gemüse ge-
kocht unet ihne n dreimal tãglich vorgesetzt. Soll ein so lches Schwein verka uft werden, 
so hat die F rau bei diesem Handel, d en Mãnner abschlief3en , ein gewichtiges Wort 
mitzureden. lst der Verkauf dan n zustandegekommen un d so li das Schwein geschlach-
tet werden, so geschieht es nicht selten , daf3 ei ne F ra u, die es grof3gezogen hat, in 
Trãnen ausbricht58. 
58 Belegt fü r Aibom und Gaikorobi. 
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2. T E l L 
Die Rolle der Frau bei Heirat und Ehe 
5. Die Heirat 
5. l. Die Einleitung der Ehe 
Zwischen dem 14. und dem 18. Lebensjahr ve rbringen die jungen Madchen ein 
ziemlich ungebundenes Leben . Zwa r helfen sie oft ih ren Müttern , aber es verhalt 
sich nicht so, da!3 junge Madchen unbedingt helfen müssen. Jn Kararau heiraten 
Madchen , wenn sie etwa J 8 Jahre a l t sindl. l n Gaikorobi dagegen heiraten die Mad-
chen unmittelbar nach Abschlu!3 der Erst-Menstruations-Riten, a lso mit ungefãhr 
14 Jahren2. 
Die zu rückhaltendste Form der Einleitung der Ehe besteht da rin , da !3 eine junge 
Fra u Betelnüsse der Schweste r des auserwahlten Mannes übergibt. Die Schwes ter 
leitet die Betelnüsse an ihren Bruder weiter. Nimmt dieser das Geschenk an, so ist er 
mit der Spenderin a ls zukünftiger Ehefra u einve rstanden3. Spa ter la !3t er der F rau 
wiederum au f dem gleichen Weg Betel zuko mmen. Dann wird - wiederum über die 
Mittlerin - ein Tag bes timmt, an dem man sich treffen will , um die bevo rstehende 
Heirat zu besprechen. Nach diese m ersten Rendez-vous wird ein weiterer Termin 
abgemacht. Die Fra u packt ihre Habse li gke iten in einen Netzsack und wartet un te r 
dem 1-l aus ihrcr Eltcrn auf ih ren Brà utiga m, der sic dann nacht s zu sich in se in 1--laus 
fü h r t. 
1-l eute beinhaltet der Ein zug cl er Bra ut in s elte rli che Haus des Brautigams auch 
die Aufnahme geschlechtlicher Beziehungen. F rüher, so gaben ve rschiedene Tn fo r-
mantinnen aq , se i vo rehelicher Geschlechtsverk ehr nicht er la ubt gewesen. Dieses 
Yerbot so li beso nders für junge Manner gegolten ha ben, die noch nicht initiiert wa ren. 
In Kararau hat seit dem Zwe iten Weltkrieg keine lnitiati on mehr stattgefund en. Seit 
dieser Zeit ha t es sich immer mehr eingebürgert, cl a !3 eine F rau schon vor der Zahlung 
des Bra utpreises4 zu ihrem Brautiga m zieht , um mit ihm in einer ehelichen Gemein-
schaft zu leben. Oftmal s ha t die Frau sch on mehr als ein Kind geboren, bevor die 
Yerbindung durch die Übergabe des Brautpreises offi ziell a ls Ehe zãhlt. 
Zieht die junge F rau in s Haus des Brautigams, so teilt sie dies ihren Eltern nicht 
vorher mit ; vielmehr werden diese vo r vollenclete Tatsachen gestellt. Wenn ihre 
Eltern mit der bevorstehende n Ehe nicht ein ve rstanden sind , kann es zu Streitgespra-
l F ür M iid chen und F ra ue n werden fo lgende Bezeichnungen verwendet: tagwanyan - Miidchen 
o h ne Brüste, maa t munya nya - junges Miidchen mit noch k lei nen Brüsten, munyawya - heira ts-
fii hi ges Miidchen mit st ra ffen Brüsten , n umba ragwa - un verheira tc te F ra u mit ha ngenden Brüsten, 
tagwa -· Ehefra u, abtt ragwa - a lte F ra u. 
2 Di ese A n ga be a us G a iko ro bi ve rda nke i eh M. Schind lbeck. 
3 De1 gle iche Weg (in umgekehrte r Richtun g) ka nn a uch vom Mann a us eingeschlagen werden . 
4 Bra utpreis w ird hie r und im folgenclen a ls Ãqui va lent w cl en englischen Hegriffen bricle-
wea lth uncl ma rriage payment , so wie e r in de r neue1en engli schen und a merika nischen Literatur 
verwendet wircl , benützt (vg l. cl a w MA IR 1971 : 50- 51). 
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chen im Mãnnerhat1s kommen. Bleibt die Verbindung unerwünscht, so versucht der 
Vater der jungen Frau (so behaupteten Informanten), wenigstens einen moglichst 
grof3en Brautpreis herauszuschlagen. 
Eine andere Moglichkeit, die Ehe einzuleiten, bildet die Versammlung der Mãnner 
im Dorf. Dabei werden die heiratsfãhigen Mãdchen aufgerufen, den Namen desjeni-
gen Mannes zu nennen, den sie heiraten mochten. Dann wird der Mann befragt. 
Hat dieser nichts dagegen einzuwenden, so gilt die Sache als beschlossen. In jüngerer 
Zeit übernimmt gelegentlich auch der Councillor die Funktion des Ehevermittlers. 
Oftmals ist es aber so, daf3 sich die Frau in das Haus des Mannes begibt, besonders , 
wenn sie schon einmal verheiratet gewesen ist, un d ihm ihre Absichten unmif3verstãnd-
lich kundtut5. 
Wahrend unseres Aufenthaltes machte eine junge F rau aus einem nyaula-Dorf einen 
kurzen Besuch in Kararau. Am Vortag hatte sie, mit all ihren Habseligkeiten im Kanu, ihr 
Dorf verlassen, um einen bestimmten Mann von Kararau zur Heirat zu bewegen. Dieser 
hielt si eh aber nicht mehr i m Dorf au f, sondern war nach Timboli gefahren, wo er als Lehrer 
tatig war. Die junge Frau bestieg, nachdem sie diese Nachricht vernommen hatte, wieder 
das Kanu , um ihm nach Timboli zu folgen . In den folgenden Tagen und Wochen kehrte die 
Frau nicht mehr zurück; offensichtlich hatte sie ihr Ziel erreicht. 
Schon manchem Mann ist dieses Werben der Frauen zu viel geworden, so daf3 er vor-
übergehend das Dorfverlief3, u m si eh nicht mehr gegen di e Frau(en) wehren z u müssen. 
Die Sexualitãt ist etwas, was bei den Jatmul den Frauen zugeschrieben wird. 
Frauen verkorpern bis zu einem gewissen Grad die Sexualitãt, wãhrend die Mãnner 
nur vorübergehend in diesen Bereich eintauchen. So ist es auch die Sexualitãt oder 
die Geschlechtlichkeit der Frauen, die der mãnnlichen Welt gefãhrlich werden kann. 
Die erwachsene Frau gilt als das aktive Element, wenn es sich um das Anknüpfen 
neuer sexueller Beziehungen geht. Das Mãdchen jedoch, das die Geschlechtsreife erst 
gerade erreicht hat, verhãlt sich weitgehend passiv. Erst wenn mehrere 16- bis 18jãh-
rige Mãdchen beisammen stehen und ei n junger M an n vorübergeht, kan n es vorkom-
men, daf3 sie sich - gespriichsweise - für ihn interessieren. 
Einige Madchen standen vor unserem H aus beisammen, als der junge «Beau» des Dor-
fes zufallig vorbeikam . Die Madchen riefen ihm halblaut etwas zu. Er wurde verlegen, und 
es behagte ihm gar nicht , dal3 er ihre Aufmerksamkeit auf sich gelenkt hat te. Er verliel3 
die Szene schliel31ich fast verschamt und kleinlaut. 
Moglicherweise spielt bei der Fu rcht und der Zurückha ltung der Mãnner gegeni.iber 
den aktiven Frauen der Gedanke mit , daf3 Geschlechtsverkehr und überhaupt hãu-
figer oder enger Kontakt mit den F rauen den Mann schwãche, nicht nur korperlich, 
sondern auch sein waken6, seine «Seele». l n irgendeinerWeise wirkt die den Fra uen 
zugeschriebene E motio na litãt, besonders was den Kontakt zwische n Mann und Fra u 
anbelangt, auf die Mãnner abstof3end oder einschi.ichternd . 
Der Satz: «A habe B ger ne gehabt, deshalb hãtte A B geheiratet», wird fast 
ausschliel31ich von Frauen verwendet. Die Wendung wowia kugwa7, oder, wie es in 
Kararau hief3, ndugat wo(Jia-ku-tigare- einen Mann gern haben , wird in erster Linie 
von Frauen beni.itzt. lmmerhin gibt es auch die umgekehrte Formulierung: tagwagat 
wo(Jia-ku-tigare - eine F ra u gern ha ben. Diese Formulierung ha be ich zwar n ur einmal 
gehort. Eine Frau schilderte ein Liebesverhãltnis. Als ich sie fragte , ob der Mann die 
Frau denn auch gern habe , beantwortete sie die Frage mit dem oben erwãhnten Satz. 
74 
s Vgl. die entsprechende Sch ilderung im Lebenslauf von Yaknabi S. 187. 
6 Vgl. dazu auch NEWTON 1964/65. 
7 BATESON 2]958: 253. 
Sa bwand shan , ei ne meiner Ha uptinformantinnen , meinte dazu bedauernd: «Die 
Weil3en heiraten nur, wenn sie jemanden gern haben . Dann Jeben Mann und Frau 
so gu t miteinander wie bei uns Bruder und Schwester. Das Gesetz unserer Yorfahren 
kennt keine Liebesheira ten , desha lb gibt es so oft Ehestreit»7 " . 
Manner besitzen Zauberspr üche, die ihnen die Zuneigung einer F ra u schaffen 
und sichern sollen. Yo n Frauen konnte ich nichts Ãhn liches in Erfahrung bringen . 
Die Tatsache, dal3 M a nner Zaubersprüche a nwenden, um die Gunst einer F rau zu 
erlangen , mul3 in einem grol3eren Zusammenhang gesehen werden , der hier nur an-
gedeutet werden kan n (siehe unten) : Für d en Iatmui-Mann ist es aul3erordentlich 
schwierig, direkten, relativ unkomplizierten Kontakt zu einer F rau aufzunehmen 
(wahrend umgekehrt das G egenteil d er F ali ist) , so da B er au f« Hilfsmittel » verschie-
dener Art angewiesen ist . 
N eben den erwahnten F ormen oder R egeln der Pa rtnerwahl gibt es noch eine 
weitere , di e jedoch in den letzten Jahren nur selten angewendet worden ist : Wenn 
sich mehrere heira tsfãhi ge Madchen einmal im Wald aufhielten und dort spielten , 
führten die noch nicht verheira teten M anner ei nen Überfall auf sie durch. Die Manner 
krei sten die Madchen ein und jeder, der ein Madchen zur F rau haben wollte, stellte 
ihm nach, fin g es ein und vergewa ltigte es8. M anchmal geschah dies mit dem Wissen 
des Bruders des Madchens9, in den meisten F allen wabrscheinlich jedoch ohne dessen 
Billigung. Der Yergewaltigung folgte meistens ei ne - wenngleich von .den F ra uen oft 
nur widerwillig eingegangene - Schliel3ung der Ebe. 
Die Psychologin Ruth Herschberger (1969 : 124- 129) sagt aufgrund von Material, 
das in der westlichen G ese ll schaft gesammelt wurde, zum Thema Yergewaltigung: 
«With the leverage provided by the two words, act and relationship , the dichotomy 
o f mal e an d fema le sexuality is es ta blished in the following description o f rape: <No 
woman can force a ma n into the sex act for hi s participation in it requires a physical 
prepa ra tion which can come onl y with some degree of desire and willingness ... This 
is no t so wi th a wo man , for she ca n be forced into a sexual relationship without the 
least desire o r preparedness.>IO 
Act implies something done , the exercise of power, the accompli shment of a 
deed .. . A rela tionship o n the other ha nd , is a condition or a state of being ... An act 
is mo re impersona l than a rela ti o nship ; it has fewer psychol ogica l complica tions. 
l n a sexua l rela ti onship , a wo ma n respo nd s to the experi ence as a w h o le, a n d does no t 
consider co mpleti on .. . Wo ma n may resist , she may struggle, ... but she is still fo rced 
to enter into a sexua l relationship, provided her assaila nt is equipped wi th natural 
ph ysica l superi orit y- o r a blackjack .. . She must enter into a sex ua l rela tio nship with 
her agg resso r ; an intimacy with him is establi shed fo r a l l time. Lo nely men, unrequited 
men, men who find love a nd sex d ifficul t turn to the myth o f rape in the beli ef tha t 
love, if it ca nn ot be evoked , ca n a t least be bullied into putting in a n a ppea rence.» 
Diese Geda nken über die Yergewa lt igung a ls Mitte l, um eine weiterreichende 
Beziehun g zu erzwingen, t reffen - so weit di es überscha ubar ist - auch für die Iatmul 
7 a G ooDE (31970 : SO) sa g t zu r Li ebe a ls F ak to r de r Eheschlie13ung : « l n e i nern System, in d em die 
E ltern d ie H e i ra t arra ngieren , ex istie ren viele sozia le Yerhaltensmuster, die verhindern sollen , da l3 
Z une igung die von de r a lteren G enera tion getro ffenen Abmachungen zunichte mac/11 . U m diese 
Bezie hun g besser ve, s tehen zu k i:i nnen, ka n n rna n si eh di e ve rschiedenen G esell schaften d er Welt 
in einem Kontinuum oder einer A bstufung der lnst iturionalisiertheit der L ie be a ls Fa kto r bei der 
Pa rtne rwa h l vorste llen.» 
8 BATESON ( 1932: 28 1) be ri chtet ü ber ein ühn liches E reignis, von dem e r sagt: « Bes ides such 
ma rriages peacefull y a rra nged, i t is commo n fo r the ini tia! ta kin g of the wife to the husba nd 's house 
to be a defini te abductio n, ca rried o u t by the ·m a n with more or less violence .» 
9 M ünd l. Mitteilung von G. Schuster a us A ibo m. 
lO AMRAN SCHEINFE LD, «Women a nd Ma n », New York 1964. 
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zu. Dies vielleicht um so meiu, als de r Iatmui-Mann mit emotionalen Beziehungen , 
so wie sie von der Iatmui-Frau gesucht und eingegangen werden, eher Schwierigkeiten 
7U haben scheint. Wenn Vergewaltigung als eine mãnnliche Form der Einleitung der 
Ehe anerkannt ist, so bedeutet dies jedoch nicht , dal3 Vergewaltigungen schlecht-
hin geduldet werden. Vergewaltigt ein Mann die Ehefrau eines andern Mannes, so 
gilt dies als schweres Verbrechen gegenüber dem Ehemann. Früher schlol3 dieses 
Vergehen eine Totung des Schuldigen nicht aus. Bei einer eventuellen Racheaktion, 
sei es Totung oder die Forderung eines Sühnegeldes, geht es nicht darum , die «Ehre» 
des Opfers, also der Frau, herzustellen, sondern die des Ehemannesll. 
Nebe n d em gewaltsamen Erwerb von F ra uen aus d em gleichen Dorf fanden Ü ber-
fãlle auf andere Dorfer statt , mit dem Ziel , mehrere Frauen zu rauben und sie ins 
eigene Dorf mitzunehmen. District Officer John Walstabl2 horte in Timbunke die 
Klage, Mãnner von Kararau hãtten zehn Frauen von Timbunke geraubt und sie in 
ihr Dorf mitgenommen . Walstab nahm daraufhin die mãnnlichen Anverwandten der 
Frauen auf seine Strafexpedition nach Kararau mit (Kararau hatte trotz dem Verbot 
der australischen Verwaltung noch einen Kopfjagdzug gegen Mindimbtt unternom-
men). «l told these relatives that whilst the raid was in progress they could call out 
for the women to come to them, but (it might be as well toadd here) during the raid 
they m ade no attempt to even get into conversation with these women.» 
Auch in Aiboml3 wurden diese auf Kriegszügen erbeuteten Frauen von Mãnnern 
geheiratet und vollig in s Dorf integriert. 
Wãhrend die Frau vor ihrer (ersten) Ehe seltener mehrere geschlechtliche Bezie-
hungen ankn üpft, werden die F rauen nach ein paar Ehejahren eher aktiv. Es geht 
dabei weniger um lãnge r andauernde Liebesbeziehungen als um Geschlechtsverkehr, 
der sich aus Gelegenheiten ergibt. Zwar geht die Frau nicht mit irgendeinem belie-
bigen Mann eine Beziehung ein, so ndern mit einem bestimmten, der ihr aus irgend 
einem Grund gefãllt. 
Darüber befragt, nach welchen Kriterien so lche Mãnner ausgewãhlt werden, 
kicherten die F rauen amüsiert und fragten zurück, warum ich denn meinen Mann 
geheiratet ha be, da ja die Heirat - so hãtte ich gesagt - nicht von unseren Elte rn 
arrangiert worden sei ... 
Nicht jede F rau sucht sich ei nen temporãren a ul3erehelichen Pa rtner. Es scheint , 
daf3 Frauen (und Mãnner), die ihren Partner selber auswãhlen konn ten, ihm treuer 
sind. Aul3ereheliche Geschlechtsbeziehungen stehen cleshalb wahrscheinlich in einem 
bestimmten Verhãltnis zu m Druck der ã lteren Generation, clen sie auf die Eheschlie-
13ung e ines Mannes uncl einer Frau ausübten . 
Gelegent li cher Geschlechtsverkehr führt nach A nsicht der l a tmul nicht zu einer 
Schwangerschaft, da es intensive Beziehungen über lã ngere Zeit mi t clem gleichen 
Pa rtner brauche, u m ein K incl zu ze ugen. Ein Kincl entstehe nur, wenn sich gen ügencl 
Sperma mit clem Blut cler F rau ve rbincle. 
Wáhrend unseres Aufent haltes wurde ein Madchen aus Kamentmbtt schwa nger; es 
so ll in vielen Dorfern des Mittel-Sepik-Gebietes Liebhaber besessen haben . Die Manner 
sagten von diesem Madchen, es sei ei ne schlech te Frau (Pidgin: meri nongut) . Als ich meh-
rere Frauen fragte, ob das Madchen aus Kamentmbtt eine schlechte Frau sei, wiesen sie 
li F IR ESTONE ( 1972: 138) sa g t zu di ese m Thema (aufgrund von Material aus de r westlichen Ge-
se llschaft): «Yes, love means an entirely difrerent thing to men than to women; it means ownership 
an d control; i t means jealousy, where he never exhihited i t hefore- when she might wanted h i m 
to (who cares i f she is broke o r raped until she officially belongs to h i m : then he is a raging dynamo, 
a ver itab le cyclone, because his property, his ego extension have been threatened).» 
12 Sepik-Expedition 1924. 
J3 Mündl. Mitte ilung von G. Schuster. 
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diesen Ausdruck entrüstet zurück und sagten: nein , si e sei ei ne gu te Frau. E ine schlechte 
Frau sei, wer seine Kinder vernachlãssige. - Die junge Frau aus Kamentmbit nannte den 
Namen eines Mannes, der für die Schwangerschaft verantwortlich sei. Der betroffene Mann 
wies dies entschieden zuri.ick: er ha be nu r ei n einziges Mal Beziehungen zu diesem Mãdchen 
unterhalten. Es sei also gar nicht moglich, daf3 er ein Kind gezeugt habe. - Der Vater der 
unverheirateten Frau gab daraufhin dem Kind einen Namen aus seinem C lan. 
Eigentlich ist es selten, dal3 ein unverheiratetes, d. h. nicht beim Brãutigam lebendes 
Mãdchen schwanger wird. Was dafür verantwortlich ist, liel3 sich in Kararau nicht 
herausfinden. - Abtreibungsmethoden in unserem Sinn werden von den Iatmul-
Frauen - so lauten ihre eigenen Angaben - nicht praktiziert. Immerhin ist eine Me-
thode bekannt, über deren Wirksamkeit (nach unseren Vorstellungen) kaum etwas 
bekannt ist: Die Schwangere begibt sich in d en Wai d un d schneidet wilden Rotang 
(mbai) in der Mitte entzw~i und trinkt den Saft aus dem Pfianzenstengel. Danach 
mul3 sie den Wald verlassen, ohne sich umzudrehen. Das Blut (Menstruationsblu t) 
beginne damit wieder zu fliel3en. Eine andere Informantin erk lãrte, dal3 man lediglich 
den Pfianzenstengel durchschneiden müsse. Der herausfiiel3ende Saft würde ein 
Fliel3en des Menstruationsblutes bewirken. 
Danach befragt, welche Eigenschaften ein künftiger Ehemann aufweisen müsse, 
meinten verschiedene Frauen, der Mann müsse ein guter Kanubauer sein, er müsse 
beim Bestellen des Gartens Bescheid wissen und er müsse für seine Familie zu sorgen 
wissen (Pidgin: em i save bossim pamili). Von einer zukünftigen Ehefrau erwartet 
der Mann, dal3 sie gut zu arbeiten verstehe und zu den Kindern sehe. 
Je lãnger ich mich mit verschiedenen Frauen unterhielt, desto mehr gewann ich 
den Eindruck, dal3 sie sich so etwas wie eine harmonische Ehe wünschen, bei der 
sich Mann und Frau verstehen - und vielleicht auch gegenseitig gern haben. Bei 
Mãnnern fand ich diese Einstellung nichtl4; vielmehr. werteten die mãnnlichen Infor-
manten die Gemeinschaft der Mãnner hober als die Beziehung zur Ehefrau. Dies tnag 
um so mehr Bedeutung haben, als seit 25 Jahren keine lnitiation mehr stattgefunden 
hat , der Ritus, der die Solidaritãt der Mãnner besonders betont und fordertiS. 
5.1.1. Soziale Vnsicherheit der noch nicht offiziell verheirateten Frau 
Wie schon erwãhnt wurde, zieht die Frau heute schon vor der Übergabe des Braut-
preises zu ihrem Mann. Der Status dieser Frau ist eher unsicher. 
Sone war zweifacher Witwer. Er nahm sich , a ls er ungefãhr 40 Jahre a lt war, e ine dritte, 
junge Frau. Diese war ta ubstumm, galt aber im Dorf als norma le Frau . Sie hatte e in zãrt-
liches Verhiiltnis zu ihren Kindern. Sone le bte schon mehrere Jahre mit clieser Frau, die 
keinen leibliche n Bruder besaf3, zusa mmen . Sie ha tte ihm zwei Kinder geboren . E in klassifi-
katorischer Bruder ma hnte Sone, er solle nu n endlich clen Brautpreis bezah len. Sone wurde 
wütend und sagte, er denke ja nicht daran. Er wolle die Frau (die, sei t sie bei ihm wohnte, 
den Fischfang und clen Sagoeintausch besorgte) gar nicht beha lten. Sone hielt sich zum 
Zeitpunkt der Forderung mit seiner dritten F rau uncl deren Kinder in einem andern Dorf 
auf. E r stellte die Frau vor das Haus und hie f3 den Überbringer der Forclerung, s ie sofort 
14 Eine Ausnahme bildet Gimbun, der eher als Au13enseiter galt. 
15 De r Verhaltensforscher KEITER (1969: 84- 86) spricht i m Zusammenhang mit Mannergesell-
schaften von einer Pragung der Knaben in der Vorpubertat auf andere Manner, was z.B. mittels 
einer Initiation geschehen kon ne. Solche Mannergesellschaften wlirden ei n Le ben lang aufrecht erhal-
ten und gepflegt. Expe1 imente mit Tieren ha ben gezeigt, dal3 Mannchen au f Mãnnchen fixiert wer-
den kiinnen (wobei sie jeweils Paare bilden), nicht aber im gleichen Sinn Weibchen auf Weibchen. -
Frauengesellschaften dürfte es deshalb, wenn man Keiter folgen wi ll, hiichstens in viel geringerem 
MaJ3 und mit geringerer Dauerhaftigkeit geben. 
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mitzunehmen, er wolle sie nicht mehr ha ben . Der Übermittler weigerte sich jedoch, da er 
sich vor einem Streit der beiden Pa rteien fürchtete und er nichts damit zu tun ha ben wollte. 
Dieses Ereignis geschah kurz vor unse rer A breise , und ich weif3 nicht, wie di ese 
Angelegenheit ausgegangen ist. Fest steht jedenfall s, da f3 es im Do rf nicht ge rne 
gesehen wird , wenn sich der Brã utiga rn nicht um di e Beibringung des Brautpreises 
bemühtl 6. 
5.2. Die idealen H eiratsbeziehungen 
Eine Heirat gilt nur dan n a ls gut, we nn sie Mitglieder vo n beiden Hã lften rniteina nder 
verbindet. Es bestehen Anzeichen dafür, da B ein Clan , der sich a ls ha lb Nyaui / ha lb 
Nyamei bezeichnet, je nach Heirat eines seiner M itglieder rn it einem andern Clan-
angehorigen die entgegengesetzte H ã lftezugeh origkeit annimmt (oder a ngeno mmen 
hat), damit die Jdee der H eira t über die eigene Hãlfte hina us trotzdem ve rwirklicht 
wird . Dies traf beim Yagum-C la n zu , obwohl es meine Info rmanten nicht in diese r 
eher theoretischen Form formuli eren ko nnten . H eute werden viele Ehen zwischen 
Clanmitgliedern geschlossen , die der gJeichen H ãlfte a ngehoren. D er K ommenta r 
dazu lautet dann aber immer, solche EheschlieBungen seien fa lsch und nicht gut. 
Als besonders schlecht gelten EheschlieBungen innerha lb des gleichen Cla ns. 
Als ideale Heiratsverbindung zãhlen Partner, di e zueina nder im Yai-yanan-Ver-
hãltnis l7 stehen. Wie verbreitet Ehen dieser A rt früh er wa ren, liei3 sich nicht m ehr 
genau fe ststellen. H eute steckt es noch tief im Bewui3tsein der Mãnner und Fra uen , 
daB ein M ann seine yai, eine F rau ihren ya na n heira tete. Seltener wurde a ngegeben , 
dai3 es auch gut sei für einen Mann , se ine na 18 (patrilatera l cross cousin) zu heiraten. 
Die Frau gebe dann ins « bed bilong mama» (Pidgi nausdruck für : « in das Bett 
der Mutter »), um den Clan der Mutter, re·sp. den ihres Bruders zu stã rken. Die 
Mutter der na nennt dann in di esem Fa li die Kind er der Tochter nya n (Kinder). 
Hinsichtlich der Terminol og ie find et eine ldentifika tion zwischen Mutter und T och-
ter statt. In dieser Verwandtschaftsbezeichnung klingt a ue h a n, da B die na nicht unbe-
dingt ihrem vãterlichen Clan zugerechnet wird . 
Neben diesen beiden Heiratsrege lnl 9 - wo bei die Yai-ya na n-Heirat geda nklich 
vorherrschend ist - wurde auch der Bruder-Scbwes tern-Tausch erwã hnt20 . Diese 
mogliche F orm der Heiratsbez iehung wurde ofters genannt a ls die na-ababu-Heira t. 
Was die beic!en ersten Heira tsregeln a nbela ngt , so wurc!en di e k ünftigen E he pa rtner 
scbon im Kindesa lter durch die E ltern miteina nde r ve rl ob t. D as junge Mãdchen zog 
oftmal s scho n vo r der Heira t ins H aus ihres Brãutigams. Geschlechtli che Bez iehun-
gen so llen in dieser Ze itspa nne (bis zu r Ü berga be des Brau tpreises) ni cht a ufgeno m-
men worden sein . Jo hn Wa lstab beri chtet2I ebenfa ll s vo n einer Kinde rverl o bung: 
«Whilst a t Mindimbit a little girl of a bo ut t hirteen a rri vecl from Ka ra ra u tribe. She 
was the child wid ow o f o ne of the nat ives we had killed a nd was a na tive of M in-
16 I m Pa tro l Report von 1960/61 schreíbt C. D . W Al TE : «T h e ínterpreta ti on o f Roma n Ca tho lic 
La w re1a ting to ma rriage gave rise to two cases of conflict with na ti ve customs, but they were se ttled 
wíthout difficulty.» 
17 Zur Yaí-Heíra t vgl. BATESON 1932: 263 , 21958: 88 . 
18 B ATESON 2[958: 89. 
19 B AT ESON (21958 : 89) erwa hnt die Yerbíndung a u f te rmino logischer Ebene von ya i un d na. 
Flir Kararau scheínt díese Verbíndung nicht zuzutrefl"en. 
20 BATESON 1932: 264, 280-281, 2]958: 90. 
21 J OHN WA LSTA B, in C harge Sep ik Expediti ona ry Políce Force : Fina l Report on the Sep ik 
Expedition 1924 to the Governmen t Sec reta ry, Raba ul. 
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dimbit.» Als ihr Verlobter getõ tet worden wa r, kehrte d as Madchen zu ihren E ltern 
zurück . Der Faktor « Liebe » galt nicht als notwendige Vo rau ssetzung für eine Ehe, 
v ielmehr wurden individuelle Neigungen zu anderen als d em vorbestimmten P artner 
du re h Sa nguma-Androhung eingedammt, wenn nicht so ga r ga n z unterdrückt. - Heute 
wird nur n och in einzel nen F allen direkter Druck auf die j üngere G enera tio n aus-
geübt, was die P a rtnerwah l anbelangt. Ob deshalb die H eiratsregeln relativ sel ten 
eingehalten werden oder ob die Heira tsregeln auch früher nur als ideale Richt linien 
gegolten h a ben , bleibt unklar. 
5.3. Vergleich der Heiratsregeln mit den tatsiichlichen Heiratsbeziehungen 
Eine Umfr age im Dorf hat folgendes Bild vom gegenseitigen Verwandtschaftsverha lt-
nis d e r b eiden Ehepa rtner vo r d er H ochzeit ergeben22 : 
Na m e Verwandtsch.- ungef. Jahr Hohe des Bemerkungen 
des Mannes verh. zu seiner der E he- Brautpreises 
Frau vor der schlief3ung 
Hochzeit 
Uan o li nyangei 1940 Talimbum Die Frau zog erst nach der 
Übergabe des Brautpreises zu 
Uanoli. 
Sar i nyangei 1949 100 $ Die Braut brachte die M itgift 
in F orm von M uschelgeld. 
Sie war im traditionellen 
Stil geschmückt. 
M airambundtmi nyangei 1965 200 $ 
Di n ga la ua 1948 10 $ und Die M itgift setzte sich aus-
20 Talimbum schl ief31ich aus Talimbum 
zusammen. 
Aundtmi nyangei 1940 Talimbum 
K a be ? 1948 lO $ und M itgift ausschlief31ich in 
20Talimbum Talimbum 
Wundambi nyangei 1968 200 $ und F ür d ie M utter der Braut war 
l Schwein e inst e benfa lls ein Schwein 
gegeben worden ; desha lb muf3 
d ie Tochter das Schwein 
«zurückbringen ». 
Yalabush nyangei 1960 140 $ 
M ainge na ? D ie Frau war die W itwe 
seines ãlteren Bruders. 
Er mu f3 te desha lb für d ie 
Witwe nichts bezahlen. 
22 Die Umfrage weist einen erheblichen Mangel auf, der sich wegen der kurzen Aufenthalts-
dauer ni eh t mehr beheben li e B: Di ese Enquête wurde durchgeführt, bevor i eh di e Stabilitat un d 
Dauer der einzelnen Ehen untersucht hat te. Da viele Manner und F r a uen tatsachlich mehr als einmal 
eine Ehe eingegangen waren unct ich mich jeweils nur nach der gegenwartigen erkundigte, dürfte 
das Bild, das aufgrund dieser Umfrage entsteht. ziemlich verzerrt sein. Da aber yai-yanan und na-
ababu Heiraten nach Angaben der JnfOt mantinnen nicht aufgelbst werden kbnnen, mag die Enquête 
trotzdem Aussagewert besitzen . 
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Na m e Verwandtsch.- ungef. Jahr Hohe des Bemerkungen 
des Mannes verh. zu seiner der Ehe- Brautpreises 
Frau vor der schliel3ung 
Hochzeit 
Waani la ua 196! 100 $ Waani wollte keine Mitgift 
haben. Seine Frau solle dafür 
Kinder gebãren. 
Kama nyangei 1930 Talimbum 
Kandshingaui yanan 1945 Talimbum 
Ntmbukua nyamei 1960 110 $ 
Wulingowi nyan 1935 Talimbum 
Slabui l. Frau nyamei 1950 50 $ 
2. Frau nyan 1955 120 $ 
Kolinclshimbu nyangei 1948 Talimbum 
uncl l Schwein 
Yaknabi 1. Frau ? 1935 « se h r v i ei » Yaknabi hat vergessen, in 
Talimbum welchem Verwancltschafts-
2. Frau ? « nur ganz verhãltnis er mit seiner l. Frau 
wenig» gestanden hat. Er habe 
Talimbum jeclenfalls « falsch » geheiratet, 
da seine yai in Timbunke 
!ebe. Die 2. Frau ist clie Witwe 
des ãlteren Bruclers von Y. 
Wanyo kasragwa 1963 200 $ 
Dshoimbange yairagwa 1950 250 $ 
Kinclsheran yairagwa 1965 300 $ 
Kamangali l. Frau 
yairagwa 1940 Talimbum 
2. Frau aus 
ei n em an clern 
Do r f 1945 Talimbum 
3. Frau 
nyangei ? 12 $ 
Kambak+mbi kasragwa 1960 200 $ 
Pampanclaun ? 1950 140 $ Hat vergessen, in welchem 
l Schwein Verwancltschaftsverhãltnis er 
und l Hund zu seiner Fra u stand. 
Ku bel i kasragaj laua 1947 Talimbum Die Frau von Kubeli gab an, 
wenn sie über die Linie ihres 
Vaters rechne, nenne sie 
ihren Mann kasnclu , über 
clie Linie der Mutter, wau. 
Mindsh nyamei 1950 80 $ 
Gimbun nyangei 1948 290 $ 
Sangrue yairagwa 1960 100 $ 
Asenaui nyamei 1955 140 $ uncl 
1 Schwein 
Tshui kasragwa 1967 200 $ 
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Name Yerwandtsch .- ungef. Jahr Hohe des Bemerkungen 
des Mannes verh. zu seiner der Ehe- Brautpreises 
Frau vor der schlief3ung 
Hochzeit 
Wosange yairagwa 1958 180 $ Frau brachte keine Mitgift, 
da dies in Timbunke (ihr 
Geburtsort) nicht üblich ist. 
Ttbuantshan yairagwa 1963 80 $ Brachte ebenfalls keine 
Mitgift in die Ehe. 
Wutnawgan suambunyangei 1973 300 $ 
Saun nyall ? Talimbum Saun muf3te den Brautpreis in 
Talimbum zahlen, obwohl 
Geld üblich war. Seine heutige 
Frau war verwitwet. Der 
Brautpreis ging an die Familie 
ihres ersten Mannes und 
dieser hatte ursprünglich den 
Brautpreis in Talimbum 
bezahlt. 
Ko li uan yanan 1958 100 $ 
Tshishendtmi kasragwa 1971 300 $ 
Kisaman suambunyangei 1960 30 $ Seine Frau brachte keine 
Mitgift in die Ehe, da dies in 
Mindimbtt (ihr Geburtsort) 
nicht üblich ist. Die Frau über 
ihr Verwandtschaftsverhaltnis 
zu Ki sama n: über di e Linie 
der Mutter nannte sie ihn 
nyamun; i.iber die Lin i e des 
Yaters kanget. 
Kabuseli l. Frau laua 1955 500 $ und E r gab an , daf3 seine erste 
J Schwein Frau seine wirkliche laua sei, 
deshalb habeer viel Geld 
bezahlen müssen. Mehrere 
Jnformanten verneinten 
diesen Verwandtschaftsgrad, 
ebenso clen extrem grof3en 
Brautpreis. 
2. Frau 
yairagwa 1965 60 $ 
Kugua nyan 1969 200 $ 
Gowi l . Frau 
na 1935 Talimbum An clie Brautpreise für clie 
5. Frau F rauen 2, 3 und 4 (alle ver-
yairagwa 1965 12 $ und storben, es lebt nur noch die 
l Schwein 5. Frau) vermag er sich nicht 
mehr zu erinnern. Nu r clieerste 
und clie 5. Frau seien seine 
«wirklichen » Frauen gewesen. 
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Bei dieser Umfrage so llten alle Ehepaare des D orfes (inklusive Quedndshange) 
erfaJ3t werden; zwei oder drei waren wahrend diese r Zeit nicht errei chbar. Es ist aber 
nicht anzunehmen , daJ3 dies das Resultat der Umfrage wese ntli ch beeinfluJ3t hatte. 
Von 45 eingegangenen E hen sieht die Vertei lun g nach dem Verwa ndtschafts-
verhaltni s der E hepartner folgendermaf3en aus: 
12 Manner heirateten ihre nya nge i 
8 Manner heira teten ihre yairagwa 
5 (4)* Manner heirateten ihre kasragwa 
4 Manner heirateten ihre nyan 
4 Manner heirateten ihre nyamei 
3 (4)* Manner hei rateten ih re la ua 
2 Manner heirateten ihre yanan 
2 Manner heiratete n ihre na 
5 Verwandtschaftsverhaltnisse sind ungeklart 
45 EheschlieJ3ungen 
* Kubeli hat zwei Termini flir se ine F rau angegeben, kasragwa und laua . 
Wie diese Verteilung zeigt, ist der Anteil der Bruder-Schwestern-Heiraten am groJ3ten ; 
sie machen ru nd 14 der erfaJ3ten Ehesch lief3ungen au s. An zwe iter Stelle steh t die 
Beziehung yai-yanan. Obwohl sie als d ie beste und a nzust rebende Heira tsverbindung 
gilt, macht sie nicht ei n ma l ei nen F ünftel der ta tsãchlichen E he n aus. Zãhlt ma n noch 
die zwei Ehen dazu, bei denen der Mann yai und die F rau yanan ist23, dann m achen 
diese Heiratsbeziehungen noch immer nicht den Anteil der Bruder-Schwester-H ei-
raten aus. Die Heiratsregeln , wonach ein Mann seine na heiraten soll, wurde nur in 
zwei Fãllen bestãtigt. An dritter Stelle - was die Hãufigkeit anbelangt - steht die 
kas-kas-Heirat. Kas ist ei n Terminus, der ein reziprokes Verwandtschaftsverhaltnis 
ausdrückt, d. h. eine F rau , die einen Mann kasndu ne n n t, wird von diesem e benfa ll s 
als kasragwa bezeichnet. Es scheint zwische n diesen Menschen, die zueinander im 
kas-kas-Verhãltnis stehen , ein g leichmãf3iges, au sgewogenes Kraft- oder Macht-
ve rhaltni s (innerhalb des Verwandtschaftssystems) zu bestehen, be i dem keine r ei ne 
schwãche re ode r stãrkere Position aufg rund der Yerwandtschafts beziehunge n inne 
hat24. 
Festzu ha lten ist, claf3 alle Mãnner und F rauen, die nicht nach Heiratsvo rschrifte n 
o cler -regeln eine E he e ingegangen ware n, sofort sagte n, sie hãtten «verrückt» (Picl-
g in : kranki) geheiratet. Das Jcleal de r ya i-yana n-H ei ra t wa r a llen Leuten bewuf3t. 
Besonclers schlecht sei es, eine Mutter (nya mei) zu heiraten , aber so la nge es ni cht 
leibliche Mütter seien , sei clies nu r ha lb so schlimm . Die Yorfahren sahen es aber nich t 
ge rn , wenn «verrück t » geheiratet werde. 
Nicht zum Au scl ruck kommt in der oben dargestellten Statistik, wieviele E hen 
nach dem Prinzip des Bruder-Schwester-Tausches geschl ossen werden. Ich ge lang te 
jedoch zum Schluf3, daJ3 diese Beziehung immer da n n eingega ngen wurcle, wenn keine 
heiratsfãhi ge yai oder na vorhanclen war und trotzdem «systemkonform » geheiratet 
werden so llte. Di e Brucler-Schwester -Tausch - Hei ra t existiert n oe h in erweiterter 
23 E inige Informanten behaupteten , da(\ die Frau immer ya i und der Mann yana n sein müsse; 
andere wiederum (aber sie waren in der M inderheit) gaben an, beides, ob Ma nn oder Fra u nun ya i 
oder ya nan sei, sei richti g. 
24 BATESON J 932: 265- 266. 
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Form: wenn ei n Mann nicht über ei ne leibliche Schwester i m heiratsfãhigen Alter 
verfügt , kan n auch zu einem spãteren Zeitpunkt irgend eine weibliche Verwandte aus 
dem gleichen Clan al s Ersatz für die Schwester dem Clan des Bruders der F rau gege-
ben werden . 
Die yai-yanan-Heira t sta bilisiert auf einer vertikalen Achse25 Verbindungen zwi-
schen mindesten s drei Clans : die na-ababu-Heirat dagegen au f eine r hori zontalen 
Ach se. Beide Fo rmen sind - zumindest theoreti sch - durch Kontinuitãt gekennzeich-
net. Der Bruder-Schwester-Tausch dagegen scheint den Versuch darzustellen , eine 
hori zontale reziproke Verbindung zu schaffen . Sie ist aber diskontinuierlich. Die 
F rage, warum die idealen Heiratsbeziehungen in der Wirklichkeit so schwach ver-
treten sind , obwohl im Bewul3tsein noch stark vera nkert, kann letztlich nicht prãzis 
beantwortet werden , denn auch das Moment des Kulturwandels vermag nicht a lles 
zu erkl ã ren. 
5.4. Der Brautpreis 
Der Zeitpunkt der Übergabe des Brautpreises26 wird vom Brãutigam, vom Bruder 
und vom Vate r der Braut festgesetzt. Wie schon erwãhnt wurde , bestand der Braut-
preis früher aus Muschelgeld27. Das Muschelgeld wurde zu diesem Zweck a n einer 
mehrere Meter langen Schnur befestigt. Die Schnur wurde vor dem elterlichen Haus 
der Braut an einem F ischspeer festgebunden28 . Die Braut selbst wa r ebenfalls mit 
Muschelschmuck beha ngen. Als chara kteri sti sch wird der Kopfschmuck (ambusap) 
der Bra ut bezeichnet. E r besteht aus einer geflochtenen Haube, die mit k leinen Mu-
scheln besetzt ist und über den Rücken der Trãgerin hina breicht, wo sie in einem 
kleinen Krokodil skopf endet. Daneben trug die mit gwat, einem oligen Baumharz29 
eingeriebene und mit roter Farbe bemalte Bra ut reichen Schmuck, so zum Beispiel 
Armringe aus Schildpatt und ãhnliches. D as Ausmal3, respektive der Wert des Braut-
schmuckes stand immer in einem bestimmten Verhãltnis zur Hohe des Brautpreises. 
Heute ist es so, da l3 die Braut Geld und eine Aussteuer (Kochtopfe, Kleider, Paddel 
usw.) im G esamtwert von rund zwei Dritteln des Bra utprei ses m itb ringt. F ür Tim-
bunke und Mindimbtt scheint dies nicht zuzutreffen . Die Bra ut erhãlt dort keine 
Mitgift in F o rm von Geld . 
D e r Wechsel vo n M uschelgeld zur G eldwãhrung fa n d kurz nach d em Kri e g statt , 
ungefãhr um I 950. Wie sich die Übergangszeit abspielte , zeigt die Sta ti stik au f 
S. 79 f. deutlich . Es scheint so gewesen zu se in , da l3 di e Mitgift noch lã nge re Zeit 
a us Muschelge ld besta nden ha t, wãhrend der Bra utpreis bereits in Form vo n Geld 
bezahl t wurde . 
G imbun (zweitaltester Bruder einer Mairambu-Lineage) wollte etwa 1948 das altes te 
K ind (Namui) eines altesten Bruders einer Wuenguendshap-Lineage heira ten. Ein Bruder 
von Namui wo llte vo n M uschelgeld nichts wissen. Seine Begri.indung lautete: man konne 
25 «Yertika l» irn Sinn de r du rch die Ge neratio nen gegebenen Zeitachse irn Verwa nd tscha ft s-
sys te rn. 
26 Die Ia tmul kennen ke inen Begriff, der rnit dem Terrninus Bra utpreis identisch ist. Es ex isti ert 
a ber .die Bezeichnung yua kwirigana n - Muschelge ld (Ta limbum) geben. 
27 Da sich die Bezeichnung Muschelgeld eingebli rgert hat , wird sie hier und irn fo lgenden ver-
wendet. 
28 Dies g ilt o iTensichtlich nur fli r die Déi rfet des unteren Teils des M itte lsepik-Gebietes. fm 
li brigen G ebiet wurde das Muschelge ld a n bemalten Rindenges t<' ll en aufgeh i:i ngt. 
29 D ie G ewinnung des H a rzes liegt in den H iinden der Ma nner. Bevor ein Ba urn a ngeza pft wird , 
mlissen die Mi:inner einige T age fasten und geschlechtlich enthaltsam leben. 
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mit Muschelgeld im Store nichts kaufen30. Die Hohe des Brautpreises für N amu i wurde auf 
290 $ festgesetzt. Gimbun verliel3 daraufhin das Dorf, um au f einer stesin Geld zu verdie-
nen. Nach einem Jahr brachte er nur lO $ nach Hause. Gaui, der ãltere Bruder von Gimbun, 
pflanzte verrnehrt Tabak an und fuhr dann mit der Ernte ins Korewori-Gebiet, wo er sie 
verkaufte. Darüber hinaus verkaufte er seine sechs Schweine, drei Patos und viele Hühner. 
Mindsh, der jüngere Bruder von Gimbun, arbeitete zu jener Zeit in Madang. Er schickte 
sein ganzes Geld seinem Bruder für den Brautpreis. Schliel31ich kamen die 290 Dollars 
zusammen, und die beiden konnten heiraten . 
Heute sind Namui und Gimbun nur wenig über 40 Jahre alt. Sie sind das einzige 
jüngere Ehepaar, das ich kennenlernte, bei dem so etwas wie ein «Waffenstillstand » 
herrschte. Zwischen den beiden, die keine leiblichen Kinder haben , existiert so etwas 
wie Zuneigung. - Gimbun ist für Iatmui-Begriffe ein eher sanfter Mann, der wahr-
scheinlich auch deshalb von seinem jüngeren Bruder dominiert wird . 
Die H ohe des Brautpreises schwankt heute zwischen 200 u nd 700 $ (vgl. dazu 
auch die Statistik auf S. 79- 81). Die Hohe richtet sich nach versch iedenen Gesichts-
punkten: Der Brautpreis für das al teste Ki n d eines Mannes, d er seinerseits schon 
ãltester Bruder der ersten Lineage eines Clan war, ist in diesem Fali am hochsten. 
Für ein zweitãltestes weiblicbes Kind ist der Brautpreis bereits nied riger, und die 
Tochter eines im genealogischen System unbedeutenden Mannes wird auch entspre-
chend weniger hoch bewertet. Die Hohe eines Brautpreises hãngt auch davon ab, 
ob für die Mutter der Braut ebenfalls schon viel Muschelgeld bezahlt worden war. 
In diesem Fali mul3 die Tochter wieder das « hereinbringen», was für die Mutter aus-
gegeben wurde. Eine yai-yanan-Heirat in erster Linie, aber auch eine eheliche Ver-
bindung mit einer na ist mit der Zahlung eines kleineren Geldbetrages verbunden, 
vorausgesetzt, dal3 die yai zuvor nicht mit einem andern Mann verheiratet gewesen 
war. Denn sonst mul3 der yanan-Ehemann dem früheren Ehemann den Brautpreis 
in voller Hohe zurückerstatten (dies trifft für mehrere yai-yanan-Heiraten in der Sta-
tistik zu). Trotzdem macht es den Anschein , dal3 unter dem Eindruck der Geldwirt-
schaft auch für yai-Frauen hohere Brautpreise verlangt werden, als dies fri.iher beim 
Muschelgeld üblich war. Als Begründung für die niedrigeren Brautpreise wird a nge-
geben, dal3 vor a llem durch die yai-Heirat eine Verbindung mit einem Clan bekrãf-
tigt wird, wãhrend andere als eine yai-Heirat neue, diskontinuierliche Verbindungen 
mit Clans scbaffen. Hinzu kommt, dal3 bei einer yai-Heirat kein Geld oder hochstens 
bis zu einem Zehntel des Brautpreises in Form einer Mitgift zurückgegeben wird. 
Bei einer Heirat, die nach dem Prinzip des Bruder-Schwester-Tausches statt-
findet, ist der Brautpreis fi.ir beide Frauen gleich grof331. Aus Material , das a us Ai-
bom stammt32, geht hervor, dal3 für eine Frau, die keine Eltern mehr besitzt, der 
Brautpreis a m niedrigsten ist. D a rin wird deut lich, daf3 der Brautpreis auch ein 
Ãquiva lent oder eine Wertschãtzung fi.ir die entstehenden sozialen Beziehungen zwi-
schen den durch eine Heirat miteinander verbundenen C lans darstellt. 
In Kararau wu'rde mir nur der Fali von Sabwandshan und Waani bekannt: 
Die leiblichen E ltern von Sabwandshan waren gestorben; sie Jebte bis zu ihrer Hei ra t 
bei ihren Adoptiveltern. Sabwandshan war das einzige Kind. Für sie hãtte also ein relativ 
hoher Brautpreis bezahlt werden müssen . Waani übergab ihren Adoptiveltern bei der Hoch-
zeit 100 $ , was kein hoher Betrag ist. Da aber Sabwandshan keine Mitgift mit in die E he 
30 In Kararau tauchten im Verlauf der letzten 30 Jahre immer wieder Cargo-Gedanken auf, 
die - wenigstens in den letzten 5 Jahren - auf Mitglieder dieser Wuenguendshap-Lineage zurück-
gehen . Wie aus den Eintragen im Village book 1947- 1971 hervorgeht, gab es mehrmals Untersuchun-
gen seitens der australischen Verwaltung über Cargo-Bewegungen in Kararau. 
3t Ein Beispiel aus Aibom (mündl. Mitteilung von G. Schuster) : Beide Manner mur.lten für 
ihre Frauen 100 Talimbum, 5 Kina und 3 skin torosel bezahlen. 
32 In verdankenswerter Weise von G. Schuster zur Verfügung gestellt. 
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bringen mu13te (Waani : «Sabwandshan so li mir stattdessen Kinder schenken »), sin d a be r 
die 100 $ hoher zu bewerten. 
Diese lnformation kéinnte mit der Angabe aus Aibom nur insofern in Einklang 
gebracht werden, als Sabwandshan noch über mehrere Clanverwandte (u . a. einen 
Bruder ihres Vaters) verfügte, mit deren Unterstützung sie rechnen konnte. Des-
halb wurde der Brautpreis nicht unter 100 $ festgesetzt. 
Bei Heiraten, di e fast al s unstatthaft empfunden werden, sin d die Brautpreise héiher: 
So ga b zum Beispiel Kabuseli (Cian: Yagum) an, für sei ne erste Frau, zu der er im wau-
laua-Yerhaltnis steht, vor 15 Jahren bereits 500 Dollars bezahlt zu haben . 
In jüngerer Zeit fanden mehrere Heiraten mit Frauen aus andern Déirfern statt. 
Diese stammen hauptsãchlich aus Gaikorobi , Timbunke, Mindimb:it und T:igowi. 
Von 30 Frauen kommen fünf aus andern Déirfern. Heute werden für alle diese 
Frauen Brautpreise gezahlt. F ür Frauen, die früher aus einem andern Dorf gewalt-
sam entführt worden waren (Frauenraub), wurden nie Brautpreise gezahlt. Anders 
verhielt es sich bei regulãren Heiraten über die Dorfgrenzen hinaus. 
Wichtig scheint mir in diesem Zusammenhang festzustellen , daJ3 früher zwischen 
jenen Déirfern Heiratsbeziehungen (wie im Fali von Mindimb:it vgl. S. 78) bestan-
den haben, mit denen auch Kopfjagdbeziehungen unterhalten wurden33. Ein nicht 
besonders zuverlãssiger Informant behauptete, früher habe zwischen Kandinge und 
Kararau ei n regelmãJ3iger Frauentausch stattgefunden. Bateson (21958 : 92) erwãhnt, 
daf3 F rauen als « peace offerings» in andere Déirfer gegeben wurden. Aufgrund meines 
Materia ls lãBt sich héichstens sagen, daB Beziehungen zu andern Déirfern mittels 
Frauen (Heiratsbeziehungen) und Speeren (Kriegsbeziehungen) bestanden haben, 
wobei beides - Frauen und Kriegszüge- als einander ergãnzende Beziehungen gegol-
ten haben méigen34. Den Austausch von Frauen als Folge der kriegerischen Bezie-
hung zu bezeichnen , ist meiner Meinung nach nicht zutreffend. Vielmehr ist wahr-
scheinlich beides unter dem Blickpunkt des Gleichgewichtes zu betrachten, wobei 
weder das eine noch das andere als Ursache oder als Folge zu nennen ist. Diese dop-
pelten Beziehungen (mit Speeren und mit Frauen) trafen nicht auf a lle Déirfer zu. 
Palimbe war zwar ei n feindliches Dorf (von Kararau aus gesehen), doch fanden keine 
Heiratsbeziehungen zwischen beiden Déirfern statt. Anders verhielt es sich mit 
Timbunke und Mindimb:it. Mit diesen Déirfern fanden regelmãBig kriegerische 
Auseinandersetzungen und Heiratsbeziehungen statt. 
W en n ich mei ne Tnformanten richtig verstanden habe, so téiteten z. B. Angehéi ri ge 
des Ma irambu-C ia ns vo n K a ra rau auf Kopfjagdzügen nie se lbst Angehéirige des 
Mairambu-Cians in einem feindlichen Dorf. Andererseits verhinderten sie deren 
Téi tun g durch Mitg li eder eines a nderen Cla ns nicht35. J n irge ncl einer Weise erinnert 
cliese Téitungsregel a n die Exogamieregeln bei der Heirat. 
33 Traditio nelle Kriegspartner vo n Kara ra u waren Palimbe, Kanganamun, Mindimbtt und 
Timbunke. 
34 Der Satz «we ma rry the people we fight » (Meggitt 1964 : 2 18) trifft offensichtlich nicht nur 
für das Hochland zu, a uch wenn sich die latmul nicht gerade so prononciert ausdrückten; Heirats-
beziehungen über die Dorfgrenzen hina us waren immer seltener a ls die innerhalb des eigenen 
Dorfes. 
35 A ngehorige des Mairambu-Cian tbteten um 1920 einen Mann des Mandali-Cian in Min-
dimbtt. Sie na hmen den Kopf des Toten mit nach Kararau, wo sie deswegen ein gro!3es Fest feie , ten . 
Da kam ei n Ma nn aus Mindimbtt, der ebenfalls dem Mairarnbu-Cian angehorte. E r trat ins Miinner-
haus der Mairambu (Miinnerhaus Mllintshembtt), hob den Kopf des Getbteten an den Haaren 
a u f un d sagte : «I eh ha be Clanbrüder in Kararau, la!3t uns den erfolgreichen Kriegszug feiern .» 
Obwohl Mindimbtt traditioneller Kriegspa rtner von Ka rar au war, ware es keinem der Mairarnbu-
Miinner in deo Sinn gekommen , den Clanbruder aus Mindimbtt zu tbten. Trotzdem führte diese 
Clansolida rit i:it n icht zu e iner Auflosung der Dorfgemeinschaft. 
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Kein oder nur ein ganz niedriger Brautprei s wurde beza hlt, wenn innerhalb des 
gleichen Clans, a be r un te r folgender Bedingung geheiratet wurde: BATESON (21958: 
253) schreibt: <«She was a fine woman>- so they married h er inside the clan.»36 
]n Kara rau wurde eine ãhnliche Bemerkling gemacht ; sie bezog sich aber auf eine 
Frau, die eine wichtige Stellung innerhalb des genealogischen Systems innehatte. 
Eine Frau, «d ie viel hat », ist das einzige Kind eiries ãltesten Bruders der wichtigsten 
Lineage eines Clans37. Heiratet sie in einen anderen Clan , so geht damit auch das 
Eigentum des Clans an Landbesitz (die Gãrten , die kleinen claneigenen Fluf31ãufe 
und Wald) an die spãteren Kinder, die die Clanzugehorigkeit ihres Vaters tragen , 
über. Darüberhinaus wãre di e Ü berlieferung des esoterischen Wissens gefãhrdet: 
Es kon n te in den Besitz eines anderen Clans gelangen oder die Tradierung wãre nicht 
mehr gewãhrleistet. Deshalb heiratet dann ei n (unbedeutender) Angehoriger des glei-
chen Clans die Frau , «die viel hat », damit das Clanland , die Mythen und die sog. 
totemist ischen Na menli sten dem Clan nicht ve rl o ren gehen. So bleibt der materielle 
und immaterielle Besitz dem Clan erhalten. 
Labuanda wa r das einzige Kind eines wichtigen Nangusime-Mannes. Er starb. Zuvor 
hatte er seiner Tochter Zaubersprliche und angeblich Mythen erzahlt. Labuanda war also 
eine Frau, die eigentlich von einem Nangusime-Mann hatte geheiratet werden ml.issen, 
denn sie hatte auch viel Land geerbt. Al::er es war kein heiratsfahiger M an n aus dem Nangu-
sime-Clan vorhanden, so dal3 sie heiraten konnte, wen sie wollte. lhr Mann, Wanyo (Wuen-
guendshap-Clan) erlangte keine Verfligungsgewalt Liber den Wald und die Garten von 
Labuanda, doch ihre Kinder werden einmal den Grundbesitz erben. 
E i n anderes Beispiel ist Na mui : 
Sie wa r das altes te Kind eines wichtigen Mannes des Wuenguendshap-Cian. Deshalb 
erhielt si e Lan d geschenk t, al s si e heiratete. Doch dieses « Geschenk » ist zeitlich begrenzt: 
die (adoptierten) Kinder von Namui dl.irfen vom Land ihrer Mutter «essen». Wenn Namui 
aber st irbt, geht das Land zuri.ick an den Wuenguendshap-Clan. 
Eine weitere Moglichkeit , den eigenen Clan vo r dem Zerfall zu schützen (neben dem 
Adopti onssys tem, bei dem vor a ll em ein Mann seinen leiblichen oder klassifikatori-
schen Bri.idern , und eine Frau ihrer kinderl ose n Schwester ein Kind zur Adoption 
gibt) , besteht darin , daf3 ein Mann se inem ein zigen (weiblichen) Kind se inen gesam-
ten Besitz ve rerbt. Dabei ka nn er dies mit der Auftage ve rknüpfen , daf3 einem zukünf-
tigen Sohn der Tochter ein Name aus der Na mensli ste des Yaters seiner Mutter und 
nicht a us der des eigenen Vaters gegebe n wird. Der Sohn so rgt dan n für das Fortbes te-
hen des Cla ns seiner Mutter'. Er erhãlt a uch eten gesa mten Bes itz, den seine Mutter 
in die E he gebracht hat . Wie es sich in diesem Fa li mit der Hohe des Brautpreises 
verhãlt, li ef3 sich nicht anhand eines Bcispieles feststellen , da dieses Ereigni s in den 
letzten Jahren nicht mehr eingetreten ist. 
5.4.1. H eiral ohne Brautpreis 
Wãhrend un seres Aufenthaltes fa nd eme auf3ergewohnliche Heirat , bei der kein 
Brautpreis bezahlt wurde, statt. 
36 .In A ibo m wurde von eine r jungen dicken F ra u gesagt , sie se i eine << gudpela fatpela m eri » 
(Pidginausdruck für eine gute, dicke Frau). Man e rwa rtete von diese r Frau , dal.l s ie viele Kinder 
bc ko mmen werde, deshalb wurde sie im eigenen C la n geheira te t. (Mi tgete ilt von G. Schus ter.) 
37 Dieser ve rfügt in der Regel über den griil.lten Besi tz an La nd und a n eso ter ischcmWisse n . 
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Son i (Cian: E masa) besaf3 keine Jeiblichen Kinder. Er erhielt a ber ei n kleines Mii.dchen 
zur Adoption, das er al s sei ne eigene Tochter grof3zog. Al s si e alter war, schickte er sie in die 
Miss ionsschule nach Timbunke. Dort lernte die junge Frau einen a ls Lehrer beschaftigten 
Mann kennen , der aus dem Grasland (dem südlichen Hinterland des Sepik) stammte. Die 
beiden lebten zusammen, und die junge Frau gebar ein Kind. Es wii.re nun an der Zeit 
gewesen, die Ehe durch die Übergabe des Brautpreises zu legalisieren. Soni, der ja keinen 
eigenen Sohn besa f3 , beschlof3, den Mann in seinen Clan aufzunehmen, da er sein einziges 
Kind nicht fortgeben wollte. Die Adoption des Brii.utigams in den Clan des Vaters der 
Braut fand in einem zeremoniellen R a hmen statt. Mii.nner des Emasa-Cians pflanzten auf 
einem zentra len Platz im Dorfteil , in welchem die E masa leben (Kraimbtt), bestimmte 
Baume und Straucher ein. Der wichtigste Baum war da bei einer, der als «Waani»38 bezeich-
net wurde. D ort fa nd die Aufnahme des F remden in den E masa-Clan statt. Soni , resp. 
D shoimbange, d er kl ass ifikatori sche ii.ltere Bruder ( ?) von Son i, ga b d em Brii.utigam ei nen 
Namen , der auf -aban endete. Diese -aban-Namen werden normalerweise nur an einen 
Schwestersohn (la ua) gegeben . Die E ro rterung mit D shoimbange, warum ein -aban-Name 
gegeben wurde, führte nicht weiter. Es müsse einfach so sein , erklii.rte er. Wahrscheinlich 
hii.tte ei n Name, wie ihn ei n Yater seinem Sohn gibt, dazu geführt, daf3 die beiden - der adop-
tierte Mann und dessen Frau - einander verwandtschaftsmii.l3ig als Bruder und Schwester 
gegenübergestanden hii.tten. Die Diskussion der Emasa-Mii.nner mit dem Adoptivsohn 
fand in Pidgin statt , da keine Partei die Sprache der anderen verstand. Der ii. ltere Bruder 
des Adoptierten wa r bei der Adoption auch anwesend. Er sagte, die Vertreter seines Clans 
seien mit der Adoption einverstanden, da ihr Clan noch viele junge Mii.nner besitze . Aber 
sie würden erwarten, da f3 spii. ter einmal ein Kind zurückgegeben werde. Darauf liel3en sich 
Dshoimbange und Son i jedoch nicht ei n: der Zeitpunkt sei noch nicht gekommen , um dies 
zu ero rtern. Vorlii.ufig kii.me dies gar nicht in F rage. Dan n ergriffen der Councillor von Kara-
rau und einige ii. ltere Mii.nner des Dorfes das Wort. Sie legten dem jungen Mann nahe, dal3 
er sich nun den Gepflogenheiten der Leute von Kararau anpassen müsse. Er konne nicht 
mehr ins G raslai1d zurückkehren. Er sei nun ein Mann von Kararau; er müsse ihre Sprache 
lernen und so leben , wie sie alle. Der junge Mann war damit einverstanden. 
Er müsse deshalb keinen Brautpreis geben , so sagten die Mii.nner des Emasa-Clans, weil 
er die F ra u nicht in sein Dorf mitgenommen ha be, und er stattdessen selber n un dem E masa-
Cian angehore. - Nachdem die alten Mii.nner gesprochen hatten , rief der Councillor den 
Fra uen des D orfes, die sich im Hintergrund aufhielten , zu , ob eine von ihnen auch etwas 
sagen mochte . Keine der Frauen antwortete. D a nach gab es ein grof3es Essen, an dem 
das ga nze Dorf teilnahm39. Zu diesem Anlal3 wurden zwei Schweine geschlachtet. Soni 
kam für die K osten des Fes tes auf. 
5.4.2. Die Übergabe des Brautpreises 
Nebe n der ebc n gesch ilderten Adop ti o n fanden d re i Übergaben von Brautpreisen 
sta tt. Zwci davo n so llen geschilde rt we rde n. D ie e ine H ochzc it fand a m 31. Oktober 
1972 i n Kamentm btt40 s ta tt . 
---·----
38 «Waani >> hciBt a uch ci n mythisches Krokod il. Waani zii hlt zu dcn mythischcn Vorfahren 
der E rnasa . 
39 Wie bei a ll cn Fes tlichkeite n, bei denen das ga nze Dorf mitha lten da rf, wurde das Essen zuerst 
in zwei groBe Teile geteilt. Der e ine wa r für die Mii nner, dcr andere für die Fra uen bestimmt. Das 
Essen der Manner wurde a uf der Sei te gegen das W asser hin (was als bessere Seite gi lt), das für die 
Fra uen gcgcnüber, gegc n den « ha p bilong bush >> , auf die Seite gegen den Wald hin , aufges tellt . 
Da nach wurde das Essen der Manner und F ra uen nochmals in je drei Portionen, die den drei Dorf-
tei le n entsp rachen, ge teilt. Nachdem a lle etwas zu essen erha lten ha tten, zogen sich die Frauen unter 
e in Wohnhaus zurück und teilten das Essen mit ihren Kindern. 
40 Kaman+mb+t ist e igentlich nu r der Name eines Mannerhauses, bedeutet in diesem Fa li jedoch 
e i n Do rf. D ie Leute von Kame n+m b+t fühlen sich Karara u zugeho rig. Kamentrnbtt ist eine Neugrün-
dung einer a bgesplitterten G ruppe von Kararau. 
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Mangen (Cia n : M a ira mbu) und G aragunda (Cian : Bowi-N a ngusime) le bten scho n ei n 
oder zwei Ja hre zusammen in Kamentmbi t. Die Yerbindung war a ber, wenigstens bis w m 
Zeitpunkt der Übergabe des Brautpreises, kinderlos geblieben. Der Brau tvater ha tte vom 
Brãutigam und dessen Verwandten für seine Tochter 700 Dollars verlangt. Der Bra utpreis 
war ungewohnlich hoch, weil Garagunda sein ãltestes Kind war. Zudem war für die M utter 
der Bra ut ebenfalls ein hoher Brautpreis gezahl t worden. Die Tochter muf3te nun das zurück-
bringen , was für die Mutter ausgegeben worden war. Da die Heirat M itglieder beider H ãlften 
miteinander verbinden soll te (Garagunda gehorte der Nya ui-H ãlfte, Mangen der Nyamei-
Hã lfte an), wurde die Hochzei t nach den Gesetzen der G rof3vãter a bgehalten , so jedenfa lls 
lautete die Begründung fí.ir das traditionelle Fest. 
Mangen hatte lãngere Zeit in einer Kupfermine bei Bo ugainville gea rbeitet. Er hatte 
500 Dollars zusammengespart. 
Am frühen Morgen wurde i m Dorfteil des Mannes die Brautpreis-Garamut40a (yonmi) 
geschlagen, damit jederma nn vernehmen ko nne, wieviel Geld der Brãu tigam zahlen werde. 
Jm vãterlichen H aus von Mangen versammelten sich Mãnner um einen T isch . Der Bruder 
von M a ngen trug die Spenden derjenigen Leute, d ie e twas an die restlichen 200 Dollars 
beisteuern wollten, in ein Buch ein . Die Spender setzten sich vorwiegend aus Nya mei-
Leuten zusammen. A ber a uch Angehorige der Nyaui-Hãlfte zãhl ten dazu , so beispielsweise : 
klassifikatorische Mütter, die der Nyaui-Hãlfte a ngehorten, a ber mit M ãnnern der N yamei-
Hãlfte verheiratet wa ren, und a uch Kinder von Frauen, die als N yamei-A ngeho rige in die 
Nyaui-Hã lfte geheiratet hatten. Die Yerwa ndtschaft brachte die restlichen 200 $ a uf. 
Die einzelnen Spenden schwank ten zwischen zwei und 20 Dolla rs. 
Seit dem Vo ra bend sangen die M ãn ner im Hause des Brãutigams sagi und sui der 
Ma irambu. Sie hatten dazu einen Kreis gebildet und sangen, begleitet von einer K undu-
Trommel, mit ernster M iene. Am Tag der Übergabe des Bra utpreises sangen die M ãnner 
unermüdlich weiter. Hin und wieder tanzten F ra uen, die mi t Grasrocken (heute so viel wie 
eine Festtracht) bekleidet und mi t grünen Blã ttern in den durchstochenen Ohrenlã ppcheo 
geschmückt waren . Spãter setzten sich die F ra uen in ei nen a ndern Teil des H a uses, wãhrend 
die M ã nner sich bei einem grof3eren Essen stã rkten . D ie F rauen ergriffen eine der H a nd-
trommeln und begannen nun ih rerseits zu singen. A uch sie sangen sagi, die sich dem lnha lt 
nach nicht von denen der Mãnner unterschieden, d ie sie aber in einer andern Weise vor-
trugen. Wãhrend die M ã nner ernst und fe ierlich gewesen waren, gi ng es bei den F rauen 
eher munter zu. Es dauerte aber nicht la nge, bis ein Mann die Hand trommel zurückho len 
wo llte. E rst a ls er sah, da f3 wir davon Tonbanda ufna hmen machte n, legte er die T rommel 
wieder zurück. 
Die Mutter des Brã utigams ergriff eine F rau und stellte sich ihr gegen i.i ber a uf. Beide 
Fra uen gingen ein wenig in d ie K nie, klo pften s ich gelegentlich gegenseitig auf den Rücken, 
hopsten hin und her. Dazu fuhren sie mi t den Hãnden a uf Ba uchhohe a ufe ina nder los, hin 
und her ; d ie M utter des Brã utigams machte dazu «sssst, ssssst ». D ie beiden Fraue n imi-
tierten in a ller Deutlichkeit den Geschlechtsverkehr (dies wurde a uch von lnfo rmanten 
bestã tigt). Dann lie f3en d ie beiden F ra uen eina nder los und lachte n schallend . lm Haus 
der Braut , das rund zwei Kilo meter von dem des Brã utiga ms entfernt lag, sa ngen d ie M ã n-
ner sagi der N a ngusime. D ie M itgift lag bereit und wurde jederma nn gezeigt, der sie sehen 
wollte . Sie testand a us 304 Dolla rs in ba r, die in ei nem Meta llko ffer lagen, zusammen mit 
vielen neuen K leidern, Z igaretten, T i.ichern und ã hnlichem mehr. Der Vater von Garagunda 
wa r für 100 Dollars selber a ufgekommen. Den übrigen Betrag ha tte n Verwa ndte durch ihre 
Spenden a ufgebrach t. A uch über d iese Spende n wurde gena ustens Buch gefü hrt. Ne be n dem 
Koffer standen und lagen Buschmesser, eine Axt, Pfa nnen, E; f3gesch irr, zwei Radi os, ei ne 
Nãhmaschine und ein grof3es Moskito netz - a lles D inge, die die Bra ut sozusagen a ls A us-
steuer mi t in die E he bringen sollte. Yor dem H a us wa r der traditionelle Teil der Mi tgift 
bereitgestellt : 18 Sagobackscha len, 7 Feuerschalen , 6 Sagoftadentaschen, 15 F ischreusen, 
3 kleine Taschen, 3 geschnitzte Frauenruder. D iese Gegenstãnde waren m ittels ro ter E rde 
mit zwei eina nder senkrecht schneidenden L inien (dieses Zeichen mi t roter E rde wird dshigi-
ktpma gena nnt) markiert. E benfa lls vor dem Haus wurde ein Schwein gekocht, das für 60 $ 
40a Als Garamut wird in Pidgin d ie Schli tztrommel bezeichnet. 
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in einem andern Dorf gekauft worden war4t. A uch im Haus der Braut tanzten die Frauen, 
aber sie begannen nicht selber zu singen, wie im Haus des Brautigams, sondern tan zten 
zum Gesang und Trommelschlag der Manner. 
Die mannlichen Yerwandten des Brautigams stellten kurz nach M ittag vor dem Haus, 
in der Nahe des k lei nen Mannerhauses, in welchem di e Brautpreis-Garamut geschlagen wor-
den war, einen Tisch auf. Das Geld für den Brautpreis wurde darauf ausgebreitet. Einige 
alte Manner des Mairambu-Clans riefen die Namen der mythischen Clanvorfahren auf. 
Dann nahm der Brautigam eine Kaikkalebasse und bestreute das Geld mit Kalk . Dazu 
rief er : « Du kannst fortgehen , du gehorst uns nicht mehr.» Nochmals wurde die Garamut 
geschlagen. Neben dem Tisch standen 35 Fischreusen und 20 Korbe. Diese wurden samt 
dem Geld und dem Tisch zum Haus der Braut getragen. Dort wurde das Geld wieder fein 
sauberlich ausgebreitet. Einige Manner des Nangusime-Clans riefen die Namen ihrer ersten 
Yorfahren auf. Dann streuten sie Kalk über das Geld42 und began nen die Scheine ein-
zusammeln. 
Danach mul3ten die Mairambu-Manner wieder umkehren , denn sie durften nicht auf die 
Braut warten. Die Braut war unterdessen nach europaischem Yorbi ld geschmückt worden ; 
zwar trug sie nicht gerade ein Hochzeitskleid , immerhin aber ein neues helles Kleid, ein 
weil3es T ue h un d ei ne Sonnenbrille mit spiegelnden G lasern. Anstelle der traditionellen 
roten Farbe hatte sich die Bra ut mit weil3er Farbe (die sonst hauptsachlich bei Todesfallen 
als Zeichen der Trauer oder als Symbol des Todes verwendet wird) eingerieben . Auf dem 
Ko p f trug si e ei ne Feder des ma an- Vogels. Dieser Feder wurde grol3e Bedeutung beigemessen. 
Der maan-Vogel gehort zu den Ahnen des Nangusime-Clans. Nach einer Stunde wurde das 
:3rautgut per Kanu zum Haus des Brautigams gefahren , nachdem die Mairambu-Manner 
die Angehorigen des Nangusimç:-Clans mittels der Garamut hatten wissen lassen, dal3 es n un 
an der Zeit sei, zu kommen. 
Die Braut kam zu Ful3, begleitet von ihrem (k lass ifikatorischen) Bruder, der einen zwei 
Meter langen Stab mit Kowar-Pflanzen43 des Nangusime-Clans trug. An diesem Stab war 
auch Geld befestigt worden . Der Bruder trug aul3erdem .den Netzsack von Garagunda. 
Ein weiterer klassifikatori scher Bruder trug eine Feuerschale auf der Schulter, in der ein 
Feuer (Kokosnul3schalen) schwelte. D as Feuer war vom Haus der Braut mitgenommen 
worden . 
Vor der Haustreppe des Brautigams legten sich die mannlichen na von Mangen auf 
den Boden. G aragunda mul3te über sie hinwegschreiten. Auf der Treppe wurde sie anstelle 
des (erblindeten) Va ters von Mangen von einem klass ifikatori schen Bruder ihres Brautigams 
empfangen. Der Ya ter dieses Bruders war gestorben ; des hal b wa r er in die Vater-Generation 
nachgerückt. Er hiel t einen Stab44, an den Kowar des Mairambu-Cians gebunden war, in 
der Hand . Die Spitze des Stabes bildete ei n H aken. M it diesem Haken berührte er die 
Schultern von Garagunda und nann te sie «nyamei», worauf sie «nya n» sagte. Der Bruder 
der Braut , der den Stab der Nangusime trug, hob diesen in die Hohe. Beide Stabe berührten 
ei nander. D ann tauschten die beiclen Miinner cl ie Stabe aus45. Die junge Frau betrat das 
4 1 In Kamcn+m b+t wc rde n keinc Sc hwc ine gcha lten. Ka ra ra u ha ttc 1972 w iedcr cincn bcschcide-
nen Anfang mit der Schweinezucht gemacht. lm Do rf wirktc wührend mehrcren Ja hren die SDA-
Mission, die die Schweinehaltung und u . a. a uch Schwe inefle isch a ls Na hrun g verbot. Ãh nliches wi rd 
in ei n em Patrol Report von 1956 (S. M. Y EAMAN) un d in e inem unclatierten Bericht gemeldet. 
42 Die Schwester der M utter (d ie le ibliche Mutter wa r gesto rben) von Garagunda erhielt lO B 
und ei n neues Kleid. Sie ha be Ga ragu nda früher oft a u f den Knien geha lten, und das kleine Madche n 
habe ihr oft die Kleider beschmutzt. Das Geld und das Kleid gelte als Wiedergutmachung. Diese 
Gabe wird yogula gena nnt. 
43 Kowar ist eine Pidgin-Beze ichnung für PAanzen , die in Zauber- und Heilungsritua len ver-
wenclet werden. Jeder Clan verfligt iiber besondere PAanzen . (Über die mytho logische Begründung 
di ese r Pflanzen s . S. 164 f. ) l n Jatmul werden di ese « Zauberblatter » a llgemein a ls kamuin un d 
Jag i bezeichnet. 
44 Diese Stabe werden ngua i genannt (a ls ngua i w ird a uch cler Grof3vater der Patrilinie des 
mannlichen Ego bezeichnet). 
45 E iner lnformat ion zufolge erhielt auch der nyan (also ihr Schwiegervater) vom Bruder der 
Braut einen wau-Namen. 
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Haus a llein . Dort warteten die Schwestern von M angen a u f s ie. Sie sangen ei n L ied, tanzten 
dazu und schlugen halbe Kokosnuf3scha len a ufeina nder. D azwischen machten sie immer 
wieder ein sausendes oder zischendes Gera usch, sssst, ssst. Das Singsing der Frauen wird 
noguanbo genannt. Sobald die Frau die Schwelle überscbritten hatte, begannen die Frauen 
das Noguanbo-Singsing zu singen. Dann legten sich die Schwestern und Mi.itter von 1\!l an-
gen auf den Boden, und Garagunda muf3te über sie hinwegsteigen . Die Schwestern vo n 
Mangen setzten sich danach a uf den Boden, die kandshe und die yau (von Mangen aus 
gesehen) hoben ihre R i:icke in die H i:ihe, kehrten den Hintern dem Gesicht der sitzenden 
Frau zu und rutschten dieser dann rittlings vom H als über den Ba uch bis zu den F üf3en 
hinunter. Diese Szene wiederhol te s ich rund zwanzigmal, wobei a ber die Partnerinnen imme r 
ausgewechselt wurden. Die Mütter von Mangen waren daran nicht beteiligt. Die Braut 
muf3te sich auf Kokospalmblátter setzen; sie blieb mit geschlossenen und gestreckten Bei nen 
sitzen. Bei ihr wiederholte s ich das Herunterrutschen von mehreren Frauen. Dann wurde die 
Feuerschale in denjenigen Teil des grof3en Hauses gestell t, den Garagunda insküntt ig bewoh-
nen sollte. Die inzwischen nur noch glimmenden Kokosnuf3scha len wurden von neuem 
entfacht, bis das Feuer wieder bra nnte. D anach wurde Holz ins Feuer gelegt. Die F ra uen 
tanzten noch kurze Zeit - a llen vora n die M utter von M angen - durch das Haus. D a nn 
wurde die Zeremonie (oder wie man den A nla f3 bezeichnen will) ebenso abrupt beendet, 
wie sie begonnen hatte. Der N etzsack wurde ebenfalls im Haus aufgehangt. Er soll so lange 
im Haus bleiben, wie Garagunda lebt. 
Die zwe ite H ochzeit fand a m 18. Janua r 1973 in Quedndshange statt. 
Einige Wochen vor dem zeremo niellen A usta usch waren die weiblichen Anverwa ndten 
der Braut, Betschiyimbunagui (Cian : Yaat, Hãlfte : hal b Nyaui, ha l b Nyamei46) dami t be-
scháftigt, besonders viel Sago auszuwaschen. Mit dem ausgewaschenen Sago fuhr ei ne k lei ne 
Frauendelegation ins T opferdorf Aibom, wo dafür vier Feuerscha len, zwei Sago vorratsto pfe, 
acht Sagobackschalen und wei tere Hausha ltgefá f3e a us Ton ·~ingehandelt wurden. Betschi-
yimbunagui lebte seit rund zwei Jahren bei ihrem Mann , Wutnagwa n (Yamandane-Lineage 
des Ma irambu-Cians). Wa hrend die Yaa t in Quedndsha nge , dem heute « kleinen Pla tz von 
Ka ra rau », a ngesiedelt sind, le b te Wutnagwan i m Hau ptdo rf. Das Paa r hat te e in e twa ne un 
Mo na te a ltes M ãdchen. 
Am 17. Ja nua r schlugen clie Má nner erstma ls die Bra utpreis-Garamut. D er Braut-
preis wa r a uf 300 D o lla rs festgesetzt worden, a ber das T rommelsignal en tsprach nu r 200 
Dollars. Da das Haus von Wutnagwa n und dessen Vater Ka ndshingaui baufálli g war, wurde 
sta tt dessen für das Fest ei n stabileres H a us ausgewahlt, das einem M a nn des gleichen Cla ns 
gehi:irte. Jn diesem H a us sangen in der N acht vom 17. a uf den 18. Jan ua r l'vl a nner sagi 
der Ma ira mbu . Am l'vlorgen des 18. wurde das Geld für den Bra utpreis gesammelt. Der 
Bra uti gam und sein Va ter brachten 80 Dolla rs auf. Die restlichen 200 Dolla rs za hl ten d ie 
ná heren und we iteren Verwa ncl ten, wobei a uch Frauen a ls Spenderinnen bete ili gt waren. 
lm Ha us cler Braut wurclen ebenfa lls Geldspenclen entgegengeno mmen und in ein Buc h 
eingetragen. Die Mitgift in bar betrug 100 $. Dane ben erhielt die Braut a ls A ussteuer 
Kleider, T ücher, Pfa nnen, Tongeschirr, F ischreusen und Ki:irbe. Wii.hrencl die Spenden irn 
Haus des Brautigams gezahlt wurclen, sa ngen cl ie 1\!lanner sagi. Sie wurden so gesungen, 
als hii.nge das ganze Gelingen des Austausches und cler Heirat vom rich tigen Singen der 
sagi a b. Die Frauen sangen unterdessen mba i, Liecler, clie auch wahrend a nderer Naven 
vorgetragen ocler rezitiert werden, uncl spa ter noch ma li . Be icles, mba i uncl sagi, sind Lieder 
der M anner, die aber - wenigstens zum Teil - auch von F ra uen gesungen werden ko nnen. 
Ãhnlich wie bei cler Hochzeit in Kamentmbit wurde das Singen und Tanzen der Fra uen 
ba le! a usgelassener, so cla l3 ba ld einma l das würdevolle Singen der Mãnner vom Lachen und 
46 Übereinstimmend wurcle von mehreren Informanten bestii tigt, da13 die Ahnen des Yaat-
Cians zu der Nyamei-H alfte gehii rten, cta l3 aber die Vorfahren, an clie sich cler einzelne erinnert, 
Nyaui waren. Yaat sei halb Nyaui, halb Nyamei. 
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Krei schen der F rauen übertont wu rde. Die Mãnner hatten dies nicht gerne und riefen den 
Frauen (in Pidgin) zu, «Yupela giaman tasol », ihr macht es fa lsch, oder : ihr macht nur zum 
Spal3 so. 
E ine zentrale Rolle spielte die Mutter von Wutnagwan , Uemanoli , Sie trug einen Gras-
rock und hatte sich mit weil3er Erde eingerieben und sich mit Blãttern geschmückt. Sie 
hielt einen Stab, manchmal auch einen kleinen Besen in der Hand und suchte damit ihre 
kandshe (die Jeiblichen un d klass ifikatori schen Schwestern ihres Mannes sowie die Ehefrauen 
ihrer Brüder) . U nter diesen kandshe waren gemãf3 dem klassifikatorischen System auch kleine 
Mãdchen. Hatte sie eine der kandshe erwischt - denn diese versuchten ihr zu entkommen 
-so hielt sie sie fest , schlug sie auf den Rücken und rief dazu: « wuna kandshe, wuna kand-
she» (meine kandshe, mei ne kandshe). Teilweise gab es fast eine Schlãgerei. Uemanoli be-
arbeitete die Schwestern von Kandshingaui (ihrem Mann) manchmal mit heftigen Fuf3-
tritten . Sie mul3te aber auch solche einstecken . 
Di e E rklãrung lautete immer wieder: di e « ha p bilong papa» (Pidginbezeichnung für : 
die Seite des Vaters) suche die « ha p bilong mama » (die Seite der Mutter), d. h. Frauen, 
die mit Mãnnern dieses Clans verheiratet sind . Die «Mãnner » schlugen auf die Rücken der 
«Frauen » ein. Diese drehten sich weinerlich um und riefen : «Was habe ich getan, warum 
schlãgst du mich ?» - Danach brachen alle Frauen in schallendes Gelãchter aus. Die Szene 
wiederholte sich viele Male. Kerunda, die mit einem Mann der Yamandane-Lineage des 
Mairambu-Clans verheiratet ist , trat breitspurig auf. Sie hielt ihre Ka lkkalebasse wie einen 
Penis vo r sich h in und den K a lkspatel gezückt in der Hand wie ei nen Dolch. Mit dem Dolch 
fuchtelte sie Kindern vor den Augen herum, gab ihnen F uf3tritte, bi s diese zu weinen began-
nen. Die «M ütter » stellten sich der Reihe nacb auf, wãhrend die weibliche ababu (Grof3-
mutter mütterlicherseits) den Tisch mit dem Geld um tanzte. 
Am Nachmi ttag schlugen di e anverwandten Mãnner des Brüutigams di e Kundu. Sie 
markierten d en Ti-pmeaman-Fisch , d er z u d en A h nen d er Mairambu zãhlt. Di e (Pidgin-)Erklã-
rung dazu lautete: oi i sutim pi s - nun speeren sie Fische. Das Geld war inzwischen vor dem 
Haus a uf einem T isch ausgebrei tet worden. Kama rezitierte die Namen der Mairambu-
A hnen. Danach bestreute Ka ndshin gaui das Geld mit Ka l k und rief Uber das Geld: «Jetzt 
kan nst du gehen! » Di e Yamandane-Mãnner trugen das Geld au f das Grundstück des C lans 
der Braut, der Yaat. G leichzeiti g wurden 32 F ischreusen und mehrere kleinere Korbe dort-
hin gebracht. Dort rezitierte Kabuseli di e Na men der Yaat-Ahnen. Das Geld wurde wie-
der mit Kal k bestreut , un d der Vater der Braut, Kabe, na hm es in Empfang. Die Brau t wurde 
zur Badeste lle geschi ckt, damit sie ein Bad nehme und dan n neue Kleider a nziehe. Sie 
wurde auch mit weif3er Erde eingerie ben. Dann erto nte di e Kundu und das Trommei-
Zeichen des Led ndi-ma-F isches, der zu den myt bi schen Vorfahren der Yaat zãhlt. Wi eclerum 
hief3 es: jetzt speeren si e Fische. 
Danach wurcle das Essen, das zur l-lauptsache aus einem gekochten Hund (der Braut-
vater ha tte kein Schwein a uftreiben konnen) besta nd , zum 1-laus des Brüutigams gebracht. 
Die Mutter des Brã utigams, Uemanoli, und die ã ltere Schwester von Kandshingaui, M aa b-
ma , ha tten unterdessen Mãnnerkleicler angezogen und traten grof3spurig auf. Teil s taten 
sie dergleichen, a ls spiel ten sie Gitarre (was als ein den Miinnern vorbeha ltenes lnstrument 
gilt) , rauchten grof3ar tig, sprachen !aut und schritten majestãtisch durch das Haus des 
Brãutigams. Dann rempelten sie F rauen an, ergriffen eine Frau , warfen sie zu Boden und 
stürzten sich über sie, indem sie in unzweifelhafter Weise den Gesch lechtsakt imitierten. 
Di ese «vergewaltigten » F ra uen gehoren durchwegs d er « mama l ain» (al so d en angeheira-
teten Frauen des Yamande Clans) an. Dann liel3en sie von ihren «O pfern » ab und suchten 
sich andere a us, denen sie ins Gesicht schlugen, so dal3 es nur so kl atschte. Aber auch diese 
Schlãgereien endeten meistens mit der Darstellung des Geschlechtsverkehrs. Für die Frauen 
wa r das ganze ein Riesengaudi. Es befand sich bei dieser Szene kein Mann mehr im Haus. 
Zuvor waren zweimal einige Mãnner erschienen , die die Frauen zu bremsen versuchten. 
Es sei nun genug, sagten sie, die Frauen sollten nun lieber die Namen der Mairambu-Ahnen 
rezit ieren. Di e F ra uen versammelten si eh, u m - wie di e Mãnner - mit würd iger, j a feierlicher 
M i ene z u si ngen . Si e versuchten es, a be r si e brachten di e Namenlisten nicht zusammen , 
und eine Viertelstunde spãter herrschte wieder der gleiche Tumult wie zu vor. 
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Dann verlieBen die beiden als Manner verkleideten Frauen (Uemanoli und Maabma) 
das H aus und liefen zum Haus der Braut. Dort begaben sie sich an die Hintertüre des Hauses 
und riefen nách ihrer «Frau », nach der Braut. Sie suchten sie überall, hinter jedem Haus-
pfosten , aber das Haus der Braut betraten sie nicht. Schliel3lich kehrten sie unverrichteter 
Dinge um. Dann wurde die Braut von ihren weiblichen Verwandten zum Haus des Brauti -
gams gebracht. Mit ihr wurde auch die Mitgift zum Haus von Wutnagwan getragen. Vor 
der Hausleiter legten sich, allen voran Uemanoli und Maabma, beide noch immer als Manner 
verkleidet, auf den Boden. Ihrem Beispiel folgten weitere Frauen. Die Braut , die ihr Kind 
auf dem Arm trug, stieg über sie hinweg. Ein klassifikatorischer Bruder, Dshoimbange, 
trug einen Schweinespeer, an den Kowarblatter der Yaat festgebunden waren . Ein weiterer 
klassifikatorischer Bruder von Betshiyimbunagui trug eine Feuerschale, in der KokosnuB-
schalen glimm ten, zum Haus des Brautigams. Ein weiterer klassifikatorischer Bruder trug 
eine KokosnuB, die bereits einen SproB getrieben hatte. Würde der SchoB abgebrochen, 
lautete die Erk larung, so kêinnte Betshiyimbunagui keine Kinder inehr bekommen47. Bevor 
die Braut die Hausleiter ganz erreicht hatte, legte ihr Kandshingaui , der schon oben auf 
der Leiter stand, einen Kowar-Stab mit einem aus Blattern gedrehten Haken an der Spitze 
auf die Schulter und nannte sie nyamei. Betshiyimbunagui nannte Kandshingaui daraufhin 
nyan. Der Schweinespeer mit den Kowar-Biattern, den Dshoimbange getragen hatte, wurde 
dem Brautigam übergeben . Die Braut kletterte die Hausleiter hinauf. Oben wurde sie von 
einer klassifikatorischen Schwester des Brautigams ins Innere gezogen. Dort sangen die 
Frauen bereits das Noguanbo-Singsing, dazu schlugen sie halbe KokosnuBschalen aufein-
ander48. Dann legten sie sich hin , und die Braut muBte über sie hinwegschreiten. Danach 
setzte sich die Braut auf grüne Kokosblatter, worauf die beiden als Manner verkleideten 
Frauen, Uemanoli und Maabma, die beide als yau bezeichnet wurden, sich auf die Braut 
s türzten und , über sie gebeugt, den Geschlechtsverkehr darstellten. Die nyangei setzten sich 
auf den Boden, und die yau und kandshe rutschten rittlings über den Kêirper der Sitzenden 
hinunter (Pidgin: « oi i rabim as » - sie reiben ihren Hintern). Die Feuerschale wurde in 
einem Betshiyimbunagui vorbehaltenen Teil des Hauses gestellt und das Feuer entfacht. 
Damit war das Fest im Zusammenhang mit der Übergabe des Brautpreises beendet. 
5.4.3. Die Zusammensetzung des Brautpreises 
Nachdem der Brautvater das Geld in Empfang genommen hatte, wurden die Spen-
den sofort zurückgezahlt49, und zwar erhielt jeder Spender doppe lt soviel Geld , wie 
er ursprünglich für die Mitgift gegeben hatte. Die 100 $ der Mitgift wurden ebenfalls 
d azu verwendet, ei nen T eil der Spenden für den Brautpreis zurückzuzah len (doch wird 
in diesem Fa li immer nur der effektive Betrag, der tatsãchlich geza hlt worden ist, 
zu rückgegeben ). 
Etwa eine n Monat nac h der Hochzeit ba t ich den Vater des Brãutigams, mir das 
Buch zu ze ige n, in dem die Spenden eingetrage n waren. Leider war die Liste der Spen-
der ni c ht mehr vo ll s tãndig, da die 100 $ de r Mitg ift so fo rt z ur Rück za hlun g vo n 
cinigen Betrãge n gedient hatte . Diese Spenden waren gar nic ht ins Buch eingetragen 
worden . K a ndshinga ui wollte oder konnte sich nicht meh r genau erinnern,wer dama ls 
soviel Geld gegebe n hatte . 
F ür d ie verbleibenden 200 D ollars ergab sich die fo lgende Aufstellung: 
47 Die Übergabc der Kokosnuf3 bei der Hochzeit so i! nur erfolgen, wenn die Braut bereits ein 
Kind geboren hat. Andere lnformanten verneinten dies und meinten, für jede Frau , die eine Ehe 
eingehe, werde eine sprief3ende Kokosnuf3 mitgegeben. Bei der Heirat in Kamentmbtt hatten wi r 
keine solche Gabe gesehen. Einige Informanten bejahten dies zuerst, dementierten spater ihre 
Aussage, so daf3 darüber nichts Endgültiges gesagt werden kann. 
48 Text des Noguanbo siehe S. 98. 
49 Diese Angabe beruht nicht auf direkter Beobachtung. 
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Na m e Clan 
Pampandaun Korbmui 
«James» E masa 
U ano li Mairambu 
Yangi Yagum 
(Kind von Kabuseli) 
Kabuseli Yagum 
Wolirrioe Korbmui 
Maem E masa 
Nyauendima Semai 
Tshui Wuenguendshap 
Agrimbit E masa 
Kama Kandshene 
(Mairambu) 
Maabma Yamandane 
(Mairambu) 
Yamanabi Mairambu 
Gusa Yamandane 
Àngumali Le n ga 
Gimbun Yamandane 
Ga u i Yamandane 
Gu m ba E masa 
(Kind von Woliragwa) 
Kabusmali Sameanguat 
Numbukua Sameanguat 
Wutnagwan (Brãutigam) 
Kandshingau i (Yater des Brãutigams) 
Verwandtschaftsbezeichnung Betrag 
(d . h. der Spender nennt den 
Brãutigam folgendermal1en) : 
tawontu 
suambu 
la ua 
yanan 
nyamun 
la ua 
la ua 
nyait 
nyait 
nyait 
nyamun 
kanget 
nyamun 
kanget 
nyamun 
kasndu 
kasndu 
nondu 
nyamun 
nyait 
lO Dollars 
5 Dollars 
lO Dollars 
2 Dollars 
2 Dollars 
10 Dollars 
9 Dollars 
2 Dollars 
10 Dollars 
5 Dollars 
lO Dollars 
10 Dollars 
4 Dollars 
lO Dollars 
4 Dollars 
2 Dollars 
2 Dollars 
2 Dollars 
2 Dollars 
2 Dollars 
113 Dollars 
60 Dollars 
20 Dollars 
193 Dollars 
Geht man von der Hi:ihe der hier verbliebenen Geldbetrãge au s, so zeigt sich deut-
lich , dal3 die beiden Frauen, Maabma und Gusa (Gusa ist Anhãngerin der SDA-Mis-
sion ; deshalb verhielt sie sich nach ihren eigenen Angaben bei den dramatischen und 
d rastischen Szene n bei der Übergabe des Brau tpreises eher zurückhaltend , trotzdem 
feuerte sie M aabma und Uemanoli zwischendurch bei ihrem Tun an) eine besondere 
Stellung ein nehmen. E benso ha ben die wau ihren laua bei der Aufbringung des Braut-
preises krãftig unterstützt. Das besondere Yerwandtschaftsverh ã ltnis von Tshui zu 
Wutnagwan (Uema no li war früher die Frau des inzwischen verstorbenen Yaters von 
Tshui gewesen, war aber nicht die Mutter von Tshui) schlãgt sich auch i m Betrag von 
Tshui nieder. Nicht vi:illig erklãrbar aufgrund der C lanzugehi:irigkeit oder Verwandt-
schaftsbeziehungen erscheint mir der hohe Betrag von Pampandaun.lmmerhin wohn te 
er im g leichen Dorftei l wie Wutnagwan. Kama sch liel3lich, der grol3e a lte Mann des 
Dorfes, gilt a ls C hef des Mairambu-Clans. E r war für die korrekte Abwicklung der 
Übergabe weitgehend vera ntwortlich . Deshalb mag er einen grol3en Betrag investiert 
ha ben. 
Was die bereits zurückbezahlten Spenden anbelangt, so b in ich, wie erwãhnt, 
weitgehend auf Mutmal3ungen a ngewiesen. Nur von Wanyo (gleiche Mutter wie 
Wutnagwan, aber verschiedene Vãter), der der einzige leibliche Bruder (Pidgin: 
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«wanbel») des Brãutigams ist, weil3 ich, dal3 er nach seinen eigenen Angaben 50 Dol-
lars gezahlt hat. Diese 50 Dollars müssen nicht zurückbezahlt werden. Biet , in dessen 
Haus sich der gr613te Teil des Brautpreisfestes abgespielt hat und der dem gleichen 
Clan angehort wie Wutnagwan, wird ebenfalls einen relativ hohen Betrag gegeben 
haben. Über die Hohe erhielt ich keine genaue Angaben. Jedenfalls ist i h m der Betrag 
unmittelbar nach dem Fest zurückgezahlt worden. 
Als mir Kandshingaui Einbl ick in die Liste der Spender gewãhrte, stellte ich eher 
verblüfft fest, daf3 auch drei Frauen an der Aufbringung des Geldes beteiligt waren 
und nicht deren Ehemãnner. Von seiten der Mãnner war mir nãmlich ve rschiedentlich 
versichert worden , d er « Brautkauf» (i m Pidgin wird immer von « baiim m eri» -e ine 
Frau kaufen - gesprochen) sei eine Angelegenheit der Miinner. Auch hatten miinn-
liche Informanten behauptet, daf3 eine Frau keine Yerfügungsgewalt über ihre finan-
zielle Mitgift habe. Ganz dafür sprach die Tatsache, daf3 die Mitgift von Betshiyim-
bunagui zum Teil dazu verwendet worden war, geleistete Betriige zurückzuzahlen. 
Erst spiiter zeigte sich aber (vgl. den Lebenslauf von Kanabindshua), dal3 zumindest 
früher, als der Brautpreis aus Muschelgeld bestand, die Frau einen grof3eren Einftuf3 
auf die Yerwendung ihrer Mitgift hatte50. Aus der Mitgift wurden andere Frauen 
für Angehorige des Clans des Ehemannes erworben. Wie weit die Frau mitbestim-
men konnte, für welche Brautpreise das Geld verwenclet werden sollte, is t nicht ganz 
ersichtlich. Fest steht einzig, daf3 sie mitreden konnte und es auch getan hat. Durch 
den Wechsel von Muschelgeld auf Geld scheint ei ne Verschiebung bezüglich der Ver-
fügungsgewalt zugunsten der Miinner stattgefunden zu haben . Alle grof3eren Geld-
betriige werden heute - wie schon beim Ertrag der Tabakernte ersichtlich wurde -
von Miinnern verwaltet. Dazu kommt, daf3 fast ausschlief31ich nu r Miinner die Mog-
lichkeit zum Geldverdienen haben (auf Plantagen, Missionsstationen oder in der 
Stadt). Dies mag auch mitspielen , warum die Mitgift heute von den Ehemãnnern 
verwaltet wird. 
5.4.4. Versuch einer Deutung des Brautpreisfestes 
Wie aus den Beschreibungen der beiden Brautpreisfeste (in Kamentmbtt und 
Quedndshange) hervorgeht, stimmen nicht alle Details der Zeremonien miteinander 
überein . Bei der Übergabe des Brautpreises fiillt auf, claf3 beide Seiten (also cler Clan 
des Brãutigams und der der Braut) der Gegenpartei Fischreusen übergeben. Es finclet 
also ein direkter, reziproker Austausch statt. Fischreusen sind nicht nur Gerãte , die 
ausschlief31ich von Frauen hergeste llt und verwendet werden, sie gelten auch als weib-
lich . Bateson (21958: 21) deutet sie auch als Symbol für die Vagina . Um so mehr 
mag es verwundern, daf3 auch die mãnnliche Partei clem Brautclan Reusen übergibt. 
F ra ncis Korn (1971 und 1973) ha t bereits darauf hingewiesen , dal3 Muschelgeld als 
mãnnliches Prãsent, Nahrung als weibliches Gegengeschenk gilt. Dies hat sich grosso 
modo auch bei unserer Feldforschung bestãtigt, wenn zwar auch nicht bis ins letzte 
Detail. Nahrung und Geld sind also nicht gleichwertige Geschenke. Der Austausch 
von Fischreusen - reziproke Geschenke - mag dahingehend gedeutet werden, daf3 
der Clan , der die Frau erhãlt, mit den Fischreusen symbolisch eine Frau zurückgibt, 
oder sich zu einer spãteren Rückgabe einer eigenen Frau verpftichtet. Die Fischreusen, 
die der Braut mitgegeben werden (sie gelten als Teil der Aussteuer), unterstreichen 
die Tatsache, daf3 eine Frau einem fremden Clan abgegeben wird. Der Austausch von 
so Wie mir Florence Weiss aus Palimbe mitgeteilt ha t, verwendete früher die junge Frau ihre 
Mitgift (aus Muschelgeld) wahrend ihrer ersten Schwangerschaft dazu , durch eine andere Frau auf 
dem Markt Sago kaufen zu lassen . Wie weit dies üblich uncl verbreitet gewesen ist, steht nicht fest. 
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F ischreusen mag zur Tllustrati on des G eda nken s des gegen se itigen Gebens und Neh-
mens di enen , de r bei den Jatmul sta rk a usgeprãgt ist. Am Beispiel des Bruder-Schwe-
ster-Tausches kommt 'di es a m deut lichsten zum Ausdruck. - Meine Informanten 
vermochten jed och kein e E rklãrung für di e gegense itige Ü bergabe vo n Fi schreusenSI 
zu geben. 
5.4. 5. Das Verha!ten von Mann und Frau 
Beim Brautpreis-Fest zeigte sich das unterschiedliche Verhalten von Mann und F rau 
besonders ki a r. Bateson52 ha t das Ethos von Mann und F ra u bereits beschrieben . 
Wãhrend die Mãnner die Formlichkeit oder die rituelle K orrektheit betonten , 
würdi g und ernst die Namenli sten der C lanvorfahren rezitierten und das G eld-
geschãft seriéis abwickelten , ve rhielten sich di e Frauen eher ungezwungen , ja ausgelas-
sen. Dies ka m auch bei der offensichtlichen Identifi ka ti on53 de r M utter des Brãuti-
gams mit ihrem Ehema nn und jene der Sch wester des Brãutigamvaters mi t demselben 
(beide wurden im Pidgin a ls « papa meri», a ls « weiblicher Vater » bezeichnet) zum 
Ausdruck. Wenn es be i d iesen Szenen wohl vo r a llem da rum ging, die Bindungen 
zwischen dem Cla n des Mannes und den a ngeheira teten oder weggeheirateten F rauen 
zu stã rken oder diese Beziehungen auf ritueller E bene nachzuvollziehen, so geschah 
dies aber nicht durch a ndãchtig-ve rehrendes Nachahmen des Verhaltens der M ãnner, 
sondern im un kompli ziert wirkenden Verhalten der Frauen, das karikierenden Cha-
ra kter hatte. W as die Jdenti fi.ka tion der beiden F rauen mit dem Vater des Brãutigams 
a nbelangt, so mui3 noch besonders darauf hingewiesen werden, dai3 die Mutter des 
Brãutigams vo n einem weibl ichen Ego «yau », di e Schwester des Vaters von ei n em 
mã nnlichen Ego aus ebenfall s «yau » gena nnt wi rd . Die Ehefrau hat zu ihrer Schwie-
germutter offensichtlich das gleiche Ve rhã ltni s wie der E hemann zur Schwester 
seines Vaters. W ãhrend des ganzen Festes wurden d ie beiden F rauen, Uemano li und 
M aa bma a ls yau bezeich net. 
W a'$ das Schlage n de r ka ndshe durch die yau a nbela ngt, so sind Deutungsversuche 
schwierige r. Al s ka nds he we rden di e Ma VaBruTo, di e MaSchw un d di e BruF rau 
(v o m weiblichen Ego aus) beze ichnet. D a de r M a n n VaBru gleich beze ichnet wird 
wie der Ma Va, ist der Terminus erkãrbar. D ie BruF rau steht zum weiblichen Ego 
im gleichen Verhãltni s wie Ego zu den ü brigen kandshe. D ie jüngeren Schwestern 
des Ehema nnes ha ben zu ihrem Bruder ein Verhã ltni s, das «gefühlsmãi3ig» zumin-
dest dem zwischen Ehema nn und Ehefrau ebenbürtig ist. Verschiedene A nze ichen 
sprechen dafür, da f3 jenes zwischen Bruder und Schweste r noch enger ist. K a ndshe 
und Ego sind in di esem Sinn vielle icht so etwas wie R iva linnen. E in Deutungsve rsuch 
mü f3 te wa hrscheinlich da hingehend la uten, daf3 Ego und ihre ka nd she a uf ze remo-
nie lle r E bene e inen late nt vo rha nde nen Ko nfli kt aust rage n. 
Das ri tuell e Übersch reiten vo n a usgestreckt a m Boden li egende n Verwa nd te n ist 
in ganz Melanesien belegt. Pa ra ll el dazu lãu ft das Ve rbo t für ei ne F rau im A lltag, über 
einen M ann hin wegzuste igen54. 
5 1. In Aibom stellten nach dem Tod e ines Ma nnes zwei F ra uen aus dem mütterlichen Cla n des 
Verstorbenen sow ie d ie Schwester und die Fra u des Toten i m Tra uerha us bis zum gro f3 en Trauerfes t 
49 Fischreusen her. Anlaf31ich des Totenfestes wurden d ie Reusen, geschmückt mit sog. to temisti-
schen Pflanzen a us dem mütlerlichen Clan des Yerstorbenen, vor dem Trauerhaus aufges tellt. Spa-
te r wurden s ie a n Angehori ge des vüterlichen C lans des Verstorbenen weitergebegen. - M itgete il t 
von G. Schuster. 
52 21958: 123. 
53 Vg i. BATESON2 J958: 2 15. 
54 MEGG LTT (1 964: 209) belegt d ies fü r das Hochland. 
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Das Hiriwegschreiten i.iber mãnnliche und weibliche Verwandte (im Fali von 
Kamen+mbi:t)55 oder nur weibliche (im Fali von Quedndshange) wurde als «sora» 
bezeichnet. Als Übersetzung dafür wurde der Pidginausdruck «fani » (funny) ange-
geben . Ein lnformant erklãrte, es sei der gleiche A nlal3, wie wenn ein laua ein Haus 
selber gebaut habe. D a nn Jege sich der wau auf den Boden und der la ua müsse über 
ihn hinwegsteigen. Dies werde ebenfalls «sora» genannt. Als weiteres Beispiel führte 
der gleiche I nformant a n : wenn früher ei n Kopfjagdzug erfolgreich gewesen war, 
warteten d ie Tshosholi un d D+masho Ji 56 a m Ufer au f die Heimkehrenden. Die F ra uen 
der Brüder des erfolgreichen Kopfjãgers gingen diesem ins Wasser entgegen. Wãhrend 
der Kopfjãger noch im Kanu sta nd , begannen d ie F rauen ihn zu schlagen und ihn 
mit Wasser zu bespritzen. D er wau des Kopfjãgers rief wãhrenddessen den Namen 
aus, den er seinem Schwesternsohn gegeben hatte. - Diese ganze Szene werde ebenfalls 
als «sora» bezeichnet. Bateson57 beschreibt eine Szene eines Naven anlãl3lich der 
Rückkehr eines erfo lgreichen K opfjãgers. A lle Frauen des Dorfes Jegten sich nackt 
a uf den Boden vor der Hausleiter des Hauses des Kopfjãgers nieder. Der Kopfjãger, 
der zum erstenmal einen Menschen getütet hatte, mu13te über die F rauen hinweg-
schreiten. Dabei wandte er seinen Blick ab, um nicht die Genitalien der Frauen 
betrachten zu müssen. Die F rauen sagten dazu über ihre Vulvae: «That so small a 
place out of which this big man came.» Die einzigen F rauen , über die er nicht hin-
wegschritt, waren seine Ehefrau und seine Schwestern . Seine Schwester begleitete 
ihn, indem sie nach den Genitalien der F ra uen zu greifen versuchte. Bei der Frau 
des ãlteren Bruders des Kopfjãgers ri e f si e : «E ine Vulva! » W ora u f di e F r au erwiderte: 
«Nein ! E in Penis!» 
Das H inwegschreiten des Kopfjãgers über die Frauen scheint in irgendeiner Weise 
in Beziehung zu seiner Herkunft, zu seiner Geburt zu stehen. Leider fehlt die Angabe, 
in welchem Yerwandtschaftsverhãltnis die F rauen zum Kopfjãger standen. Es steht 
lediglich fest , dal3 seine Mutter zu ihnen zãhlte, die Schwestern und die Ehefrauen 
hingegen davon ausgenommen waren. Diese Tatsachen sp rechen dafür, dal3 das 
Überschreiten der Frauen durch den Kopfjãger in einem gewissen Sinn das Vergegen-
wãrtigen des Geborenwordenseins bedeutet. 
Doch zurück zum Brautpreis-Fest. Die B raut schritt dort ja - lãl3t man den Zwei-
fe lsfall in Kamentmbi:t vorerst aul3er Betracht - über Yamandane-Frauen und über 
von Yamandane-Mãnnern geheiratete F rauen hinweg, wobei sich alle diese Frauen 
bis zu einem bestimmten Grad mit Mãnnern identifizierten. Knüpft man nun an die 
obige Schi lderung an, so zeigt sich, dal3 es sich hier in erster Linie um F ra uen han-
deit, d ie mit dem Clan des Brãutigams in Yerbi ndu ng stehen. Beim Kopfjãger dage-
gen waren es verm utlich eher F ra uen, d ie zur eigenen Muttergeneration (begriffi ich 
-weitergefal3t : Frauen, die Mãnner des vãterlichen Clans geheiratet hatten) zãhlten. 
Beim Überschreiten durch die Braut mag desha lb nicht das Vergegenwãrt igen 
der eigenen Geburt ei ne Ro! le spielen, dafür u m so mehr das «Versprechen » der 
Braut zu einer (spãter stattfindenden) Geburt, zur Weiterführung der Yama ndane-
Lineage, inde m sie Kinder gebã ren wird58. 
55 Dazu meinte Kama, es sei fa lsch gewesen. D ie Mãnner ha tten s ich nicht hinlegen dürfen, 
aber sie hãtten sich von der ganzen Zeremonie hinreif3en lassen, so daf3 dieser « Fehler » passiert sei. 
56 Diese Namen wurden a ls allgemeine .Bezeichnung fü r die Fra uen des Mittelsepik-Gebietes 
angegeben. D ie gleiche Bezeichnung taucht in Mythen au f. 
57 .BATESON 2] 958: 20. 
58 Dieses Überschreiten kann wahrscheinlich in Beziehung gesetzt werden zu einem andern 
(in der Jatmui-K ultur nicht vorha ndenen) E lement, das bei a nderen neuguinensischen Gesellschaften 
anzutreffen is t. SCHMITZ ( 1960 : 206- 207) - um nur ein Beispiel zu nennen - berichtet von den 
Gwamak am oberen Nankina, daf3 d ie F ra u mit ihrem neugeborenen K ind a m « Ende des Kind-
bettes» zwischen den Beinen von Verwandten ( ?) durchkriechen muf3. - Mit diesem H inweis soll 
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Besonders eine schwangere oder menstruierende Frau darf keinesfalls Gegen-
stãnde oder Nahrungsmittel, die für den Ehemann bestimmt sind, überschreiten. 
Der Ehemann würde sonst krank, oder er würde plotzlich a lt (der Pidgin-Ausdruck 
dafür lautete: skin bilong man i go l us). Wenn nun also eine Frau Mãnner überschrei-
tet (wie im Fali von Kamentmbtt), oder Frauen, die sich mit Mãnnern identifizieren 
(im Fali von Quedndshange), so bedeutet dies eine Umkehrung der Verhaltensvor-
schriften au f ritueller E ben e: Statt Mil3trauen un d Furcht (wie bei m V er bot i m Alltag) 
wird durch diese rituelle Vorschrift Vertrauen seitens der am Boden liegenden «Mãn-
nen> in die neue, vom Clan erworbene Frau zum Ausdruck gebracht. 
Der Fali von Kamen+mb+t, wo die Braut über die mãnnlichen na (sie wurden 
noch genauer definiert als VaSchwSo des Brãutigams) hinwegstieg, bleibt ein Rãtsel. 
Ob irgendeine Verbindung zur Heiratsregel, wonach das mãnnliche Ego seine patri-
laterale Kreuzkusine heiraten kann, besteht oder nicht, bleibt offen. 
5.5. Das Verhiiltnis von Frauengebern und Frauennehmern 
Die beiden Clans (der des Brãutigams und der der Braut) sind, vom Standpunkt des 
aul3enstehenden Beobachters aus gesehen, einander weitgehend gleichgestellt, und ich 
glaube, es wãre falsch zu behaupten, dal3 der eine dem andern überlegen sei (vgl. Korn 
1971: 117), um so mel1r, als Zahlungen von Brautpreis und Mitgift stattfinden. Zu-
dem zieht jeder « Frauenerwerb » ei ne « Frauenabgabe» na eh sich59. De r Austausch 
der Stãbe mit den clanspezifischen Kowar-Blãttern deutet auch eher auf eine Gleich-
gewichtung hin. 
Früher mag es anders gewesen sein. Dafi.ir spricht eine aus Aibom und Palimbe 
berichtete Zeremonie6ü, von der ich aber nicht weil3, ob sie in Kararau ebenfalls 
durchgeführt wurde. Der (relativen) VQllstãndigkeit halber sei sie hier kurz geschil-
dert: Wenn die Braut das ãlteste Kind eines Mannes war6l, so konnte ein Namens-
wettstreit vor dem Mãnnerhaus, dem der Vater der Braut angehorte, abgehalten wer-
den. Die Verwandten des Brãutigams mul3ten dabei versuchen, den Namen der von 
der Braut in die Ehe mitgebrachten Reuse (sie wurde zu diesem Zweck an zwei 
Stangen , die ebenfalls einen Geheimnamen trugen, befestigt) und den Namen der 
Paradiesvogelfeder, die im Haar der Braut steckte, zu erraten. Dieser Namenswett-
streit konnte vie le Stunden dauern. Danach speerte ein Verwandter des Brãutigams die 
Reuse. Spãter zog die Gesellschaft vor das Haus des Brãutigams, wo die Familie 
der Frau den Geheimnamen des Kowar-Stabes en·aten mul3te . In Gaikorobi62 
muf3te der Clan des Brãutigams den Geheimnamen der Braut und der C lan der 
B raut den Geheimnamen des Brãutigams en·aten ; dies geschah jedoch nur bei sham-
bla-Heiraten. Bateson63 erwãhnt Geheimnamen, welche die Frau ihrem Mann mit-
tei len soi!. Moglicherweise ist damit dieser Namenswettstreit gemeint. 
nicht eine direkte Verbindung beider Kulturen impliziert werden, vielmehr die verschiedene Ausfor-
mung des moglicherweise gleichen Gedankens . 
59 Schon M . MAuss (1923- 1924) hat darauf hingewiesen, daf3 bei der «prestation totale» eine 
Gabe eine Gegengabe verlange, darliber hinaus aber auch die Verpflichtung besteht, die Gabe 
anzunehmen. 
60 Mitgetei lt von G. Schuster und F. Weiss. 
61 Wie so oft, gab es auch andere, von den Einheimischen nicht naher beschreibbare Gründe, 
diese Zeremonie durchzuführen. Die Aussch lief31ichkeit oder die str ikt einzuhaltenden Regeln 
scheinen ofter nur in den Kopfen der Ethnologen als in denen der untersuchten Menschen zu exi-
stieren. 
62 Mitgeteilt von M. Schindlbeck. 
63 .1932: 410 
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Beim Austausch der Stãbe mit den Kowa rblãttern werden die dazugehorigen 
Zaubersprüche (die sich in erster Linie auf eine Vermehrung von Nahrungsmitteln , 
z. B. ei ne bestimmte Fischart beziehen) nicht mitgegeben. Ein Informa n t ga b jedoch 
an, dal3 die Braut von ihrem Vater den dazugehorigen Zaubersp ruch mit in die Ehe 
bekomme. Sie müsse ihn aber für sich behalten und dürfe ihn weder an den Ehemann 
noch an ihre Kinder weitergeben. Mehrere Frauen dementierten diese Aussage aber. 
Nur von Labuanda weil3 ich, dal3 ihr Vater ihr Zaubersprüche anvertraut hat, a ber 
deshalb, weil sie sein einziges Kind war. 
Mit dem Kowa r-Stab des Clans des Brãutigams wurde die Braut symbolisch 
ins Haus gezogen. Mit diesem Akt vergleichbar ist vielleicht eine Zeremonie, die 
bei der Einweihung eines Mãnnerhauses abgehalten wird64. 
Bei der Einweihung eines kleinen Mii.nnerhauses in Mindimbtt wurde vor der Front des 
Hauses eine weibliche Gestalt (malu) aus gedrehten Kokospalmblii.ttern innerhalb einer 
Rondelle, die als dshula, a ls Fischnetz bezeichnet wurde, aufgestellt. In diesem kreisfOrmi-
gen Bezirk wurden auch die sogenannten totemistischen Pflanzen des Mandali-Clans, dem 
dieses Mii.nnerhaus gehort, gepflanzt. Über den Rücken der Gestalt hing ein mit Betel-
pfeffer und Betelnüssen gefüllter Netzsack (alionda), aus dem in der Urzeit alle Menschen 
hervorgegangen sein sollen. Daneben wurde der Figur noch eine Sagofladentasche um-
gehii.ngt, in der sich Sagoftaden und halbierte. Kokosnüsse befanden. Die wichtigste der 
totemistischen Pftanzen (dshimbi, auch dshimbia-hus genannt) wurde mit einem Seil (kasam-
bundimi), das in der Giebeloffnung der Vorderseite des Hauses endete, verbunden. Wii.hrend 
der Zeremonie zogen Mii.nner unter dem Dachgiebel am Seil, so daf3 der Baum heftig 
geschüttelt wurde. Ob dadurch die ganze Rondelle zum Mii.nnerhaus «gezogen » werden 
sollte (oder umgekehrt), blieb unklar. Jedenfalls galt die weibliche F igur als Personifizierung 
des weiblichen Aspektes des Mii.nnerhauses. «Malu » war auch der zweite Name des Mii.n-
nerhauses Mandalimbit. 
Ein Vergleich zwischen der Mãnnerhauseinweihung und dem erwãhnten Teil der 
Brautpreiszeremonie beschrãnkt sich darauf, dal3 gedanklich zwischen «Frau» und 
«Haus» eine enge Beziehung angenommen wird . Das Haus wird bis zu einem gewis-
sen Grad mit der Frau identifiziert. So gilt der Netzsack, den der Bruder zum Haus 
des Brãutigams trãgt, a ls Vergegenstãndlichung des «Geistes» des Hauses, fast als 
Tugendsymbol der Frau. Wenn sie E hebruch begeht, zerstort sie den N etzsack und 
im übertragenen Sinn auch das H aus. 
Aber auch im Noguanbo- (auch Nokembo und Nanguambo genannt) Singsing, 
das die F rauen des Cla ns des Brãutigams a nstimmen, wenn die Braut die Schwelle 
des Hauses überschreitet, unterstützt diese Deutung. Die singenden und Kokosnul3-
schalen schlagenden Frauen sind vor allem die yau und die mbambu (mbambu wircl 
synonym verwendet mit a ba bu), bei de ausclrücklich a l s « la i n b ilo ng papa» bezeichnet. 
Das Singsing lautet fo lgendermal3en 
wuna nyamun kutna tipmuiarangai ttpmuia 
Mein Bruder baute diesen Giebel des Hauses, G iebel 
tina gego yigenba kawatnba nanguambo 
des Mii.nnerhauses, ganz vorsichtig muf3t du es betreten, stolz (Pidgin: amamas). 
wuna nyaitkutna k;mgombingei k;mgombingego 
Mein Vater baute die Schwelle des Hauses, des Mii.nnerhauses 
wowunba kowatnba nanguambo 
ganz vorsichtig muf3t du es betreten, stolz. 
Der Inhalt des Liedes mag soviel aussagen, dal3 die Bra ut, indem sie das Haus ihres 
Mannes betritt, sich einer neuen Form einpassen mul3 ; das Haus stell t ihre «Form», 
64 Vgl. BATESON 1932: 452, Text zu Photo VlJ. 
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die Frau selbst den Inhalt des Hauses dar, wobei beides «Form » und «lnhalt» kon-
gruen t werden. 
Die «Vergewaltigung», die die Braut i m Haus des Brii.utigams durch die yau über 
sich ergehen lassen muJ3, ist wohl als Inbesitznahme durch zwar weibliche, sich aber 
mit Mii.nnern identifizierende Angehorige des Brãutigam-Clans zu interpretieren . 
Eng verkni.ipft mit dem Akt der «Vergewaltigung » ist der des «rabim as » (in 
Jatmul «garek» genannt), des Hinternreibens. Diese Geste schildert Bateson auf-
grund von Beschreibungen65: Der wau reibt am Schienbein des la ua sei nen Hintern, 
wenn dieser innerhalb eines Naven geprahlt hat. Über ein ãhnliches Ereignis berichtet 
Bateson66: anlii.J3lich ei n er I nitiation reibt d er Ini tian t sein en Hintern am Kopf des 
l nitianden, was aber al s Ausdruck des Zorns oder d er Verachtung gilt. Bateson sagt 
dazu : «This gesture i s presumably quite distinct from the gesture of the wau, w ho 
shames himself by rubbing his buttock on his laua leg.» 
Jn Kararau betonten die Informa nten immer wieder, daf3 der wau seine Hosen 
herunterlasse, um seinen Hintern am Schienbein des mãnnlichen laua zu reiben , wenn 
sich dieser Frechheiten gegenüber seinem Mutterbruder herausnehme, wenn er z. B. 
mit ihm scherze (im Sinne des joking relationship), was die Beziehung zwischen 
Schwestersohn und Mutterbruder nach den Vorstellungen der Iatmul ausschlieJ3t 
oder ihr in extremer Weise widerspricht. Der Jaua würde durch den Akt des wau-
so wurde gesagt - zutiefst beschãmt. Ga n z allgemein formuliert - sofern ei ne Inter-
pretation dieses Verhaltens überhaupt moglich ist - bietet sich der wau dem laua 
sexuell67, ana!, an, so wie dies auch bei einem a ndern Naven geschieht: der wau 
steckt sich eine orange Frucht als Klitoris in den Anus und imitiert mit seiner Frau 
den Geschlechtsakt, wobei er die weibliche Rolle übernimmt68. 
Bei einem Austausch von Geschenken gibt der Mutterbruder seinem Schwester-
sohn Nahrungsmittel, der laua gibt Muschelgeld (heute Geld) a ls Gegenleistung. 
Will man der Interpretation der beiden Geschenkformen folgen, daf3 Nahrung weib-
lich ist und (Muschei-)Geld mãnnlich (wie dies u. a . F. Korn in der Interpretation 
von Bateson getan hat), so kommt darin a uch das weiblich-mii.nnliche Verhii.ltnis 
zum Ausdruck. - Der Mutterbruder übernimmt die Rolle einer Frau, aber in einer 
mii.nnlichen Variante. In gewissen N aven nennt der wau seinen Schwestersohn «Ehe-
mann » (Bateson 2]958: lO). Ma n kon n te desbalb die rituelle Beziehung unter dem 
Blickwinkel betrachten, daf3 die affine Beziehung zwischen den zwei Clans, nãmlich 
dem der Mutter und dem des Vaters von Ego, wiederholt oder rituell bekrãftigt wird69. 
Was die Geste des Hinternreibens bei der lnitiation70 anbe langt, so mogen die 
Verhãltnisse wirklich ande rs liegen, wie Bateson dies vermutet. 
Doch kehren wir zum Bra utpreis-Fest zurück: den vorangegangenen Ausführun-
gen zufolge liegt der SchluJ3 nahe, daf3 das Herunterrutschen über die Braut durch die 
« lain bilong papa » mit den oben beschriebenen Verha ltensweisen - jedoch auf die 
weibliche Ebene transponiert - vergleichbar ist. D ie Frauen , die sich als Mãnner ver-
65 .8ATESON 21958: 8. 
66 .BATESON 21958, B ildlegende z ur Phototafel X 11 f. 
67 BATESON 2]958: 8 1- 83 . 
68 .8ATESON 21958 : 20. 
69 BATESON (21958 : 12) erwahnt auch, da f3 bei gewissen Nave n, bei denen der wa u zer lumpte 
F rauenkleider tragt, seinen la ua a ls « Kind» bezeichnet. D a f3 das « Mann »-«Frau » -Verha ltnis und 
das «Mutter »-« K ind » -Verha ltnis zwe i ve rschiedene Aspekte der Sozia lstruktur aufgreift und deren 
wichtige Beziehung, namlich Verbindung zwischen zwei C lans (Affinitat) einerseits und Deszendenz 
andererseits, dramatisch darstellt, laf3t das vorliegende Material vennuten. - Ich selber habe a us-
schlief3lich Naven beobachten ki:innen, an denen Frauen beteilig waren . 
70 Jürg Schm id hat die Tnitiat ion na her u ntersucht. Seine Arbei t wird mi:iglicherweise mehr 
Aufsch lu f3 ü ber d iese Beziehung geben . 
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kleideten , bieten sich der Braut a n. In diesem Fali scheint eine symmetrische U mkeh-
ru ng vorzuliegen, da ja weibliche C la na ngehó rige des Brãutigams an der B ra ut diesen 
Akt ausi.iben (wie in den zu vor geschilderten Beispielen die Brüder der Mutter am 
mãnnlichen laua). So nimmt die Braut eine ãhnliche R andstellung gegenüber dem 
Cla n des Brãutigams ein wie in oglicherweise die Brüder der M utter gegenüber dem 
Schwestersohn. 
Eine a bschlie l3ende Bemerkung zu den Naven, vor a llem anlã131ich d er Hochzeit, 
sei hier noch angefügt: Naven - so g laube ich postulieren zu kónnen - zãhlen nicht 
zum eigentlichen kultischen G eschehen, von dem die Jatmui-F rau fast ganz a usge-
schlossen ist. Naven sin d weniger auf mythischem Hintergrund als au f d em d er Sozia l-
struktur zu verstehen, in der unter anderem das Yerhã ltnis der C lans zueinander we-
sentliche Fakto ren bilden. In bezug auf die Verbindungen von C lans durch H eirat 
haben diese Naven verstãrkende F unktion der Beziehung, wãhrend sie bezüglich 
dem (spa nnungsreichen) Verhã ltnis von M a n n und F rau eher Yentilcha ra kter (beson-
ders für clie F rauen) ha ben. 
5.6. Die Darstellung der Heirat in einer Mythe 
Die Bedeutung der H eirat im E rzãhlgut der Iatmul soll a nhand ei ner M ythe darge-
stellt werden. Sie konn te von einer alten Frau aufgenommen werden , die K ama bind-
shua hiel3 (sie stammt aus dem Clan E masa und ist einem Mann der kandshene-
Lineage des Mairambu-Cians verheiratet) und desha lb cl ie Geschichte der mythischen 
F rau erzãhlte, deren N amen sie t rug71. 
«Dies ist die Geschichte des K indes von Kamabi ndshua, die ich nun erziihlen mochte. 
Als es (ein Knabe) noch jung war, liebte eine Frau den Jüngling, aber ein anderer Mann 
heiratete sie, und er dachte nicht mehr an diese F rau. Aber eine andere F rau verliebte 
sich in ihn . Er dachte daran, sie zu heiraten. Er war ein Einzelkind, der Sohn von Kamabin-
dshua. Er wartete, und so heiratete wiederum ei n a nderer Mann diese Frau. Er aber hatte 
die Frau geliebt, und deshalb verlief3 er den Ort. Er ging nach K umbrangaui, nach Maring-
wat. Er verliel3 seine Mutter, weil er traurig war. Er verlie l3 sie und zog in den Wald, der 
Maringwat hei B t. Als er von seiner Mutter for tging, hielt er ei ne Schnur (Pidgin: ro p), di e 
seine Mutter angefertigt hatte. Er hielt dieses Schnurende fes t und machte sich auf den Weg ; 
das andere Schnurende hielt seine Mutter72. Er (sie?) gab sich Mühe, (diese Schnur?) in 
ei nen Sagovorratstopf hinunterzuklettern (hinunterzulassen ; Pidgin: na em i wok long 
wokim na pulapim i go daun long wanpela bigpela sospen). Er ging in diesen Topf h i nein, 
und da die Schnur noch lange war, kam er, indem er an ihr zog, bei Mari ngwat im Wald 
heraus. Er ging in den Wald h i nein und heiratete ei ne miichtige (Pidgin : bigpela) F rau. 
Diese F rau hei13t Me~tnbragu·i . 
Nachdem er sie geheiratet hatte, zog er wieder an dieser Schnur, bis sie straff war. A lle 
zogen daran, bis er wieder zuhause angekommen war. Als er zurückkehrte, zog die Mutter 
wieder an der Schnur, d ie wieder in den Topf zurückführte. Er ging nach H aus. Als er dort 
ankam, als er an diesen Ort zurückkehrte, versteckte er diese Frau Me~tnbragui vor der alten 
Frau, seiner M utter, Kamabindshua, die ihn geboren hatte. Seine Mutter holte immer Was-
ser an dem Ort, an dem er seine F rau Me~tnbragui versteckt hielt. 
71 Kamabindshua erziihl te die Mythe in Iatmul. Sabwandshan übersetzte sie fort la ufend ins 
P idgin. Spiiter lief3 ich die Mythe Satz für Sa tz von Koliuan nochmals ins Pidgin übersetzen. D ie 
beiden Übersetzungen differierten in ganz geringen Punkten voneina nder. Die vorliegende Mythe 
wurde von Koliuan übersetzt. 
n Bei den Vorbereitungen zur Kopfjagd verlaf3t die « Seele » des Mannes nachts das Haus, um 
im feindlichen Dorf die Opfer a uszusuchen. Dabei ist das waken des Mannes m it der Ehefrau 
durch eine Schnur verbunden. Vgl. S. 154. 
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Er ging zum Haus und rief: «Mutter, ich bin zurückgekehrt.» Die Frau, Kamabindshua, 
horte dies un d antwortete: «W er ruft m i eh <Mutter>; mei n Ki n d verliel3 m i eh, weil es wegen 
ei n er F ra u base war. le h weil3 ni eh t, in welchen Wai d es gegangen ist. l eh trauere jetzt n oe h 
um meinen Sohn. lch habe mich nicht mehr gewaschen, ich habe mein Haar nicht mehr 
geschnitten, i eh sitze i m Schmutz, i eh trauere u m ihn. W er ruft m i eh <Mutten ?» Dan n sa h 
sie ihn, erschrak und rief: «O h, wie bist du zurückgekehrt, bist du erst jetzt gekommen ?» 
Er antwortete: <da». Da legte si eh die Mutter auf die Erde, und der Sohn stieg über sie hin-
weg. Dann gingen sie ins Haus, und er sagte zu ihr : «Mutter, ich mochte, dal3 du Wasser 
holen gehst.» Die Mutter antwortete : «Oh mein Kind, ich habe soeben Wasser geholt. Es 
ist hier, wenn du davon trinken willst, oder für was immer du es brauchst, nimm dir davon. » 
De r So h n sagte: «Nein , Mutter, i eh mochte, daf3 du das Wasser ausleerst un d neues an der 
Wasserstelle holst.>> Die Mutter verstand und leerte das Wasser aus. Sie ging mit dem leeren 
GefiiJ3 zur Wasserstelle, um Wasser zu holen. 
Da erblickte Me/hnbragui die Mutter ihres Mannes. Si e rief diese an: «A h, yau! » 
Kamabindshua erschrak und sagte: «Wer nennt mich yau? O h, bist du die Frau meines 
Sohnes? O h, komm mei n Kind.» Di e beiden umarmten si eh (Pidgin: holim em) un d kehrten 
zum Haus zurück. 
Zuvor hat te der M an n zu seiner Frau, Me(itnbragui, gesagt: «Keine an dere Frau un d 
kein anderer Mann geht auf diesem Weg zur Wasserstelle, aul3er meiner alten Mutter, nur 
si e geht au f diesem Weg. W en n du sie siehst, kannst du sie yau rufen. Es wird sonst niemand 
kommen, aul3er meiner alten Mutter, nur sie, und ich werde sie geschickt haben.» Deshalb 
hielt sie (Me(itnbragui) sie (ihre Schwiegermutter) bei der Hand und nannte sie yau, 
un d di e al te F ra u fragte : «W er nen n t m i eh yau ?» Dan n erblickte si e di e junge Frau un d 
sagte: «O h, du bist die Frau meines Sohnes. W o hat mei n Sohn diese gute Frau gefunden ?» 
Die alte Frau erhob sich, legte sich auf den Boden. Sie machte ein Singsing für sie, 
sie war stolz au f sie, sie Jegte si eh wieder au f den Boden. Die Schwiegertochter stieg über sie 
hinweg. Yor dem Haus legte sie sich nochmals auf den Boden, und die Schwiegertochter 
stieg wieder über sie hinweg. lm Haus wiederholten sie dieses Hinlegen und darüber Hin-
wegsteigen zum Jetzten Mal. Dann dachten sie darüber nach, wie sie die Frau kaufen konn-
ten (Pidgin: bai i m meri). 
Da sagte Kamabindshua: «lch glaube, wir kon nen si e jetzt kaufen .» Alle machten sich 
au fund gingen auf ei n Stück Land, auf dem keine Büsche und keine Baume wuchsen. N ur 
ein einzelner Baum stand dort. Diesen Baum nennen wir nui. Alle lief3en sich dort nieder 
und warteten aufdie Mutter dieser Frau . lhr Mann fragte sie: « Hast du meine Mutterschon 
entdeckt? Kom m t si e nu n? » Da antwortete di e F ra u : <da, si e kommt jetzt. l eh glaube, 
auch du konntest sie nun sehen.» Da kletterte der Mann au f den Baum, den wir nu i nennen , 
und sagte: «Nein , ich sehe nur ei nen grof3en Wald mit vielen Baumen, Vogeln; in diesem 
Wai d sin d Wildhühner, gibt es Bambus, un d einige Palmen wachsen do r t. Er kom m t au f 
uns zu.» Die F rau antwortete: « Dies ist mei ne Mutter, si e kom m t au f uns zu. Sie sieht nu r 
aus wie ein Stück Wald.» 
Da kam die Mutter bi s an den Baum, nui , der in der kunai steht, wo a ll e auf di e Mutter 
gewartet hatten. Die Mutter, Ne(ltnbit, kam immer nilher, bi s sie mit der Nasc in den Wur-
zeln des Baumes (Pidgin: as bilong di wai) festhakte, dort, wo der Mann saf3. Sie begrül3te 
den Mann. Sie wollte a llen Schmuck, den sie au f sich trug, abschütteln, es waren a lle mog-
lichen Arten vo n Tieren, Bilume, Striiucher, Vogel, alle freilebenden Lebewesen und Pflan-
zen. Alle diese Dinge schüttelte die Mutter Me(itnbtt a uf ihre Tochter Me(itnbragui. Da sah 
auch die junge Me(itnbtt aus wie Wai d, den sie nach Kambiambtt, nach Kumbrangaui trug. 
Und alle diese Dinge, eten Kasuar, Baumkiinguruh, Oppossum, Vogel und das Schwein, 
alle diese Dinge gab es zuerst nur in Me(itnbtt, dann übergab die Mutter Me(itnbit alles ihrer 
Tochter, die eten Sohn von Kamabindshua heiratete. Sie übergab alles ihrer Tochter, dies 
galt a ls Geschenk, das die Frau mit in die Ehe bringt; das machen wir so zum Zeitpunkt, 
da die Frau gekauft werden soll. Die Eltern der Frau und deren Bruder geben ihr jeweils 
ei n Geschenk mit, ei ne Feuerschale, Schmuck, Messer, Axt und noch mehr Dinge. Aus dem 
gleichen Grund brachte die Mutter Me(itnbtt diesen Wald für ihre Tochter mit, die nun 
aussah wie ein Stück Wald. Die Tochter sah jetzt aus wie zuvor ihre Mutter. Die beiden 
waren sich n un gleich (waren miteinander identisch ?). Da schüttelte auch sie sich gegen 
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Lengaui hin , bis nichts mehr an ihrem Korper haftete. Sie hielt nun noch ein leeres Tiisch-
chen (latmul: kimbi) in der Hand. So stand sie nackt da. 
Sie lebte nun mit diesem Mann in Lengaui, gemeinsam mit seiner alten Mutter. So lebten 
die drei gemeinsam. 
Eines Tages ging Me!'linbragui mit dem Kanu fort, um Fische zu fangen. Sie nahm ihr 
Netz mit, da sie kleine Krebse fangen wollte. Sie fing auch einen Kafer (in latmul: dangi; 
i m Pidgin · binatang; in E nglisch: beetle), als sie das Netz mit den Krebschen herauszog. 
Sie leerte den lnhalt des Netzes ins Kanu. Sie war sehr hungrig. Deshalb nahm sie ei n wenig 
Sago un d buk ihn au f der k lei nen Feuerscha!e. Si e al3 davon. Si e verzehrte auch k lei ne Krebse 
und auch diesen dangi. Da verzehrte Me!'ltnbragui diesen dangi. 
Sie starb nicht sofort daran, aber dieser rohe dangi setzte sich in ihrem Bauch fest 
und begann sie innerlich aufzufressen, bis Me!'linbragui daran starb. Da begruben der 
Mann und die al te Mutter den Leichnam und trauerten um Me!'linbragui . Es war dieser kleine 
dangi , der die Frau getotet hatte. Er lebte noch immer in der Leiche. Als die Leiche verweste, 
a!3 dieser Binatang das i.ibrig gebliebene Fleisch noch ganz auf. Er al3 soviel, bis er wie ei ne 
grol3e Meeresschildkrote aussah, die wir mambit nennen. E r war nun so dick, dal3 er das 
ganze Grab ausfi.i llte. Er sah fast so aus, wie die Leiche ausgesehen hatte. Dies sahen der 
Mann und sei ne Mutter. Die al te Frau sagte zu ihm : «Nimm den dangi und baue ei nen Kãfig 
für ihn. Lege ihn hinein, dann wird er Kot ausscheiden, und er wird wieder klein werden .» 
So sprach die al te Frau zu ihm. Er machte es so, wie sie es gesagt hatte. Nachdem er viel Kot 
ausgeschieden hatte, wurde er wieder so klein, wie er ursprünglich gewesen war, als er noch 
im Wasser lebte. Da nahm die M utter des Mannes, Kamabindshua, diesen kleinen dangi 
und a!3 ihn . Sie schluckte ihn. Dieser dangi zerfral3 auch diese Frau, so wie er es bei Me!'ltn-
bragui gemacht hatte. E r fra!3 soviel, dal3 Kamabindshua daran starb. Der Sohn grub ein 
Loch in die E rde und begrub seine Mutter. Aber er schaufelte das Grab nicht zu. Er legte 
nur einige Kokospalmbla tter und Palmwedel darauf. Diese Art des Grabzudeckens nennen 
wir gangrap. Dieser dangi fra13 wiederum den ganzen Leichnam auf, bis er wieder sehr gro13 
und dick war wie eine Meeresschildkrote, die wir mambtt nennen. Als er sie (die Schi ld-
krote) sah, rief er: «Oh, dieser dangi sieht jetzt aus wie zuvor.» 
Er liel3 ihn im Grab und holte seine Steinaxt, die er nur fi.ir hartes Holz, fi.ir Feuerholz, 
verwendete. Er schnitt hartes Holz, das kwibi und sanguan heil3t. Von diesem Holz gibt es 
e in se h r heil3es Feuer. Er machte ei n machtiges Feuer. Er na h m de n dangi z u m G ra b her-
aus und warf ihn ins Feuer. Dort verbrannte er zu Asche. Er sah nun a us wie Asche f er 
war nichts weiter als Asche/ . Da sagte dieser Mann : «Jetzt ist es genug.» N u n lebte dieser 
Mann allein. 
Dies ist die Geschichte von cler Frau, clie clen gleichen Namen trügt wie ich, Kamabincl-
shua . So hei/3e auch ich .» 
Die Bedeutungder Hochzeit wird aus dieser Mythe kiar. Der So hn vo n Kamabind-
shua (dessen Name leider nie e rwiihn t wi rd), der mit seine r Mutter d urch e ine Art 
Nabelschnur (?) verbunden ist, lebte in Kumbrangaui , jenem G ebiet , das de m Ur-
sprun gsort a ller Menschen und Lebewesen , M e;J+n bit , gege nüber liegt. Me;J+nbtt wird 
im Nordosten loka lisie rt , Kumbranga ui im Südwesten. Er he iratet M epinbrag ui aus 
Mef.Jtnbtt und kehrt mit ihr z u Kamabindshua zu rück . Kamabindshua hii lt ihren 
Sohn für tot und ist deshalb ersta unt, als er z u ihr zurückkehrt. Sie legt sich auf den 
Boden , und er schrei tet über sie hinweg. An der Wasserstelle trifft sie i h re Schwieger-
tochter und heif3t sie wiiLkommen. Vor dem Haus und spiiter im Hausinnern muf3 
Mej'Jtnbragu i über Kamabindshua hinwegsteigen . Der «Brautkauf», die Übergabe 
des Brautpreises, findet auf einem oden Stück Land statt, wo nichts wiichst auf3e r 
dem Baum Nui. Die Mutter von Me{.J:tnbragui , die Mef.Jtnbtt heif3t, niihert ~ich ihnen 
in Gesta lt eines g rof3en Waldes, in welchem a lle moglichen Tiere und Pftanzen lebe n. 
Sie hakt sich im unteren Teil des Nui-Baumes mit der Nase ein. Mef.Jinbtt schüttel t 
sich, so daf3 a lle Dinge auf ihre Tochter Me{.J:tnbragui hinübergehen. Diese Gabe 
(Mitgift) bringt Mef.Jf.nbragui mit in die E be . Mutter und Tochter sehen nun gleich 
aus (wurden eins ?). Mej'Jf.nbragui schüttelt sich über dem Gebiet von Lengaui un d 
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Kumbrangaui, so da!3 alle Lebewesen und Pflanzen, die zuvor nur am Ursprungsort, 
in Mefhnbtt heimisch gewesen waren, nun auch Lengaui und Kumbrangaui bevolkern. 
Me(3tnbragui ist daraufhin nackt und trãgt nur noch ein Tãschchen. 
Das Ehepaar lebt bei der alten Mutter, bei Kamabindshua. Me(3tnbragui fãhrt 
zu m Fischfang. Sie zieht Krebschen aus dem Wasser. Unter den Krebschen befindet 
sich ein Kãfer (dangi). Da sie sehr hungrig ist, bãckt sie ein wenig Sago auf der klei-
nen Feuerschale i m Kanu und verzehrt den Kãfer mit den Krebschen. Sie il3t ihn roh . 
Er beginnt sie innerlich aufzufressen, so dal3 sie daran stirbt. Der Kãfer fril3t den 
Leichnam vollstãndig auf, bis er wie eine Meeresschildkrote aussieht. In einen Kãfig 
eingesperrt, entleert sich der Kãfer, bis er wieder seine ursprüngliche Grol3e hat. 
Kamabindshua ergreift ihn und i!3t ihn. Der Kãfer zerfri13t auch sie. Der Sohn begrãbt 
seine Mutter, aber er deckt das Grab nur wenig zu. Der Kãfer fril3t den Leichnam 
auf, bis er wieder wie eine Meeresschildkrote aussieht. Der Sohn macht ein mãchtiges 
Feuer und wirft den Kãfer hinein. Dort verbrennt er zu Asche. Jetzt Jebt der Mann 
allein. 
Soweit die Zusammenfassung der Mythe. Die Hauptaussage liegt wohl darin, dal3 
durch die Heirat von Me(3tnbragui mit dem Sohn von Kamabindshua die Vegetation 
und die Tierwelt auf die andere Hãlfte der Welt gebracht werden, in ein Gebiet, das 
zuvor so viel wie Odland war. Die Heirat bedeutet - simplifiziert ausgedrückt -
die Verbindung zweier Gebiete (die in Wirklichkeit durch den Sepik getrennt sind), 
w o bei Kumbrangaui die Vorteile erhãlt, die bis dahin auf Me(3tnbtt beschrãnkt waren. 
Über den lnhalt oder die Form des Brautpreises wird nichts ausgesagt, aber offen-
sichtlich tritt dieser hinter der Bedeutung der Mitgift zurück. Auch mul3 festgehalten 
werden, da!3 die Brautpreis-Übergabe, respektive die Übergabe der Mitgift, im wesent-
lichen unter Frauen stattfindet. (In dieser Mythe - wie in vielen andern Mythen -
klingt das Motiv der Urfrauen, die ohne Mãnner Jebten , an.) 
Bei der Übergabe der Mitgift hakt sich Me(3tnbtt am nui-Baum ein. Die Bedeu-
tung dieses Baumes mü!3te zuerst aufgrund anderer Mythen ausfindig gemacht wer-
den . Das Einhaken von Me(3tnbtt mag mit dem Einhaken der Kowar-Stãbe bei den 
geschilderten Hochzeiten vergleichbar sein.- Das Ehepaar, das schon vor der Über-
gabe der Mitgift ins Haus von Kamabindshua einzog, lebt auch spa.ter dort. 
Der Jetzte Teil der Mythe, der Kãfer, der zuerst von Me(3tnbragui und spãter von 
Kamabindshua verzehrt wird und der beide totet, kann aufgrund dieser einzigen 
Mythenvariante nicht erhellt werden . Das Motiv der Meeresschildkrote, die zugleich 
ei ne F rau ist, taucht bei anderen Bevolkerungsgruppen, z. B. bei den Arapesh73 auf. 
Aus diesem letzten Teil der Mythe kann in unserem Z usa mmenhang nur so viel 
entnommen werden, da!3 die beiden Frauen, Kamabinclshua uncl Mef3inbragui, ster-
ben uncl nur der (leider ungena nnte) Mann übrigbleibt. 
5.7. Verpflichtungen und Verhaltensregeln nach der Heirat 
Nach der Schliel3ung der Ehe, der Übergabe des Brautpreises, beginnt ein neuer 
Lebensabschnitt, der für clen Mann neue Verpflichtungen mit sich bringt. Zwischen 
Se h wiegermu tter u n d S eh wiegersoh n bestehen di e strengsten Verhaltensregeln: de r 
Schwiegersohn da r f de n Namen de r naisagut ni eh t al1Ssprechen74; er darf si e au eh nicht 
direkt anreden, sondern nur über eine Mittelsperson. Ebenso darf er sich nicht zu 
73 FORTUNE 1942: 221. Di ese Schildkrote wird zugleich al s Stifterin des lnitiations-Rituals 
geschildert. 
74 Der Iatmul-Ausdruck für: dieses V er bot lautet: wup iriganan. 
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ihr setzen oder in ihrer Nãhe esse n. A ncl ererse it s ka nn der Schwiegersohn (nondu) 
jederzeit von seinen Schwiegerelte rn (na isagut) zu A rbeitsleistungen herangezogen 
werden , vor allem zum Bestellen des Ga rtens, zum Ba u eines Hauses oder zum Anfer-
tigen eines Kanus und zur H erstellu ng von W erkzeugen. Ebenso ist der nondu ver-
pflichtet, bei seinem mãnnliche n na isagu t z u wache n, wenn clieser krank ist. Diese 
Verhaltensregeln werden auch he ute noch beachtet. 
Selbst unser Boy, Kugua, der schon weitgehend a kkulturiert war, weigerte sich, als ich 
ihn einmal bat, eine bestimmte Frau zu fragen , ob ich von ihr einen Lebenslauf aufnehmen 
dürfe, weil diese Frau seine klassifikatori sche naisagut war. Die Arbeitsleistungen, die 
Kugua seinen Schwiegereltern erbringen mu!3te, waren ihm zu viel. Als er uns einmal bat, 
ihm unser Kanu auszuleihen , er wolle seine Tabaker.nte vom Garten nach Hause schaffen, 
führte er uns stolz seinen Garten vor und behauptete, er gehore ihm allein . E rst spater stellte 
sich heraus, da!3 es der Garten seiner Schwiegereltern war, in dem er arbeiten mu!3te. 
Yom Zeitpunkt an, da wir wu!3ten, wem der Ga rten wirklich gehorte, beklagte er sich 
haufig darüber, wieviel er für seine Schwiegereltern arbeiten müsse. Eines Tages verkündete 
er seiner Frau, die ihm die Nachricht überbrach t hatte, er solle seinen kranken Schwieger-
vater ins Krankenhaus nach Kapa imari fa hren, jetzt ha be er aber genug. Wortlich sagte 
er: « lch habe dich gekauft l mit Geld bezahlt / ; das reicht! » 
Bei diesem Satz kam zum Ausclruck, da l3 das G eld beim Brautpreis nicht ein blo13er 
Ersatz für das Muschelgeld ist. Die E rfa hrung, da l3 mit Geld Tabakstengel , ein neues 
Hemd oder duftendes Hautol gekauft werde n kan n , o hne clal3 mit dem Kauf weitere 
Sozialbeziehungen oder gar G egenleistungen verknüpft sind , zeigt sich da bei cleutlich. 
Es ist deshalb nicht verwunderlich , wenn der E rwerb vo n kãuflichen Dingen im store 
mit dem Erwerb von Frauen gleichgese tzt wird . D er Austausch von Muschelgeld 
betonte eine sozia le Beziehung zwischen zwei G ruppen von Men schen oder leitete 
ste em . 
Ein strenges Meidegebot bes teht auch gegenüber der Frau des ãlteren Bruders 
der Ehefrau, die al s « wahre na isagut » bezeichnet wird . Mit deren Ehemann steht 
Ego (mãnnlich) in einem Scherzverhã ltni s75 (jo kin g relationship) . Die Ehefrau darf 
mit dem grol3en Brucler des E hema nnes nicht scherze n ; sie darf auch sei nen Namen 
nicht erwãhnen76. Nicht scherze n cl a rf ~ i e mit ihren Schwiegereltern , aber son s t unter-
liegt sie keinen weiteren G e bo ten, nach cl enen sie bestimmte Yerwa ndte meiden 
mül3te . Scherzen dagegen da rf di e Ehefrau mit d e m j ün geren Brucle r des E hem a nnes. 
Die Abhãngigkeit des Ehema nnes vo n se inen Schwiegere lte rn va riiert erheblich. 
So war sie i m F ali unseres Boys K u g ua besonders gro l3 . 
Sein Schwiegervater verwa ltete das ga nze Geld , das Kugua bei uns verdiente. Er schi en 
es taglich abliefern zu müssen . .l edenfa ll s besa !3 er ni e Geld , wenn er in einem store etwas 
kaufen wollte. Seine Begründun g la utete immer, er habe a ll es Geld seinem Schwiegervater 
gegeben. Kugua war vielleicht deshalb von seinen Schwiege reltern so sehr a bhangig, weil er 
mit sein"er Familie mehrere Ja hre i m Haus der Schwiegereltern gelebt hat te . Bei seiner Heira t 
war das Paar - wie üblich - in das Haus des Vaters vo n Kugua gezogen . Seine F rau wurde 
jedoch krank. Sie war sogar schon to t, behauptete Kugua . Sie erwachte jedoch wieder zum 
Leben, wurde aber nicht gesund . Des halb zog Kugua mit seiner F rau K ai ins Ha us der 
Eltern von Kai , weil ein schlechter Ein fl u!3 vom H aus des Vaters von Kugua auf Kai ein-
gewirkt habe. Im Haus ihrer E ltern wurde die Frau wieder gesund . Da es aber a ls schlecht 
75 Der Ausdruck für Scherzverha ltnis la u tet in latmul : kasakundi ; kasa raga nan = sche rzen. 
76 Damit wird offensichtlich eine sozia le Distanz zwischen e inem Mann und der E hefra u seines 
Bruders geschaffen ; Streitigkeiten wegen einer Schwiigerin - so kon n te ma n annehmen - sollten 
deshalb selten sein . Da13 es a ber oft zu K onflikten kommt, zeigen die Lebensber ichte von Woliragwa 
S. 184) und Ya knabi (S. 187) sowie e ine Gerichtsakte (ü ber Kube li und die F rau se ines alteren 
Bruders) in Angoram. · 
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gilt, wenn der Schwiegersohn ohne ersichtlichen Grund langere Zeit im Haus seiner nai sagut 
lebt , wiesen ihm diese nach etwa drei Jahren - nachdem die Frau schon lange wieder gesund 
war - die Türe. Zurück zu seinem Vater wollten Ku gua und seine F rau nicht mehr. Ein 
eigenes Haus zu bauen, war ihm zu mühsam (weswegen ihn mehrere Manner des Dorfes 
kritisierten). Deshalb zog Kugua ins l-Jaus seines Mutterbruders. 
5.7. 1. Lokalitiitswechsel bei Krankheit 
Daf3 ein Mann mit seiner Frau zu seinem Mutterbruder zieht - seltener zwar ins 
g leiche Haus, doch immerhin auf dessen Grundstück- geschieht oft, und zwar immer 
dann , wenn Krankheitsfãlle in einer Familie auftreten. Krankheiten werden oft a ls 
ortsgebunden betrachtet. Meistens werden die Ahnen78 (der vãterlichen Linie des 
Mannes) dafür verantwort lich gemacht. Di ese ha ben jedoch nu r Ma eh t i m claneigenen 
Territorium. Zieht ein Mann ins Haus seines Mutterbruders, so ist er ihrem Einfluf3 
entronnen 79. Die Gründe, warum die A h nen Krankheit senden konnen, sind verschie-
den . Meistens wird damit argumentiert, daf3 die Heirat nicht nach dem Willen und 
den Regeln der Vorfahren stattgefunden habe , daf3 claneigene Masken und Kult-
gegenstãnde verkauft worden sei en oder daf3 l nzest oder Ehebruch begangen worden 
se1. 
Auch Tipmange zog mit ihrem kranken Mann Sangrue ins Haus ihrer Eltern, um dem 
Einfluf3 der Ahnen des Mannes (Yagum-Clan) zu entrinnen. Diese hatten Krankheit ge-
schickt, weil der Yater von Sangrue eine wichtige Maske des Yagum-Clans verkauft habe. 
Sangrue blieb mehrere Wochen dort. Schlief31ich lief3 er ein Schwein schlachten, um die 
Ahnen zu versi:ihnen. Als diese l-Jandlung keine Wirkung zeitigte, zog er in ein anderes Dorf, 
ins Haus eines klass ifikatorischen Mutterbruders, um bei ihm gesund zu werden. Aber das 
hal f auch nichts, und Sangrue starb. 
K ran ke z iehen manchmal vo ri.ibergehend i n s Hau s des « Schamanen »so, eines in 
Heilungsritualen besonders versierten Mannes81. 
Wir verabreichten einem etwa 14jahrigen Müdchen Ma lariatabletten, als es unter Kopf-
schmerzen und heftigen Fieberanfallen litt. Als wir ihm wieder die Medizin bringen wollten, 
wo hnt e es nicht mehr im l-Jaus seiner Mutter. Wir fanden es bei Kabuseli, dem mit Zauber-
sp rüchen vertrauten Mann. Kabuseli selbst glaubte nur bis zu einem bestimmten G rad an 
seine eigene Kunst. Er ga b an, nur Krankheiten , die die Ahnen senden , heilen zu ki:innen. 
Daneben gebe es aber noch Krankheiten, die nur mi t Medizinen der Weif3en zu bekampfen 
seien. So überwies er manchma l selber K ran ke an uns, gelegentl ich soga r direkt ans Kranken-
haus in Kapa imari . Auch bei diesem mala ri ak ranken Madchen war er sofort damit einver-
standen , daf3 es ins Krankenhaus gebrac ht werde. 
78 Krankheit , die die Ah ncn sc ndcn , wi rd a ls « ku grembi» und a ls « kundshe bauda » bczcichnct. 
7~ In e inc r Mythc wird gesc hildcrt , w ie die mythische Kindshin -Schla nge e inen Mann ver-
fo lgt , den s ie frcssen wi ll . E rst a ls dcr Mann zu se inem Muttcrbruder nüchtet, ver liert die Kindshin -
Sch la nge sei ne Spur. 
80 BATESON 1932: 421. 
81 Ei n solches Heilun gss in gs in g laute t l"o lgcndermarle n : 
<<ga m ba m in , ga m ba min , tshuke ndimi ga m ba min , 
du Skelett , du Skelet t, tshukendim i, d u bis t e in Ske lc tt , 
kumbundinga , ga mba min, maktungurnan ga mba min , 
ich schlage dich mit Kowar, ich schlagc dich mit Kowar, 
wetna gamba min, sawe gamba min 
und das Skelett geht , du w irst ni c ht s sehen 
gamba min, gam ba min , manguayabimelig umba n, gamba min. : .>> 
us w. 
Tshukendimi gilt als derj enige Ahne, der in der U rze it die Zaubersprüche geschaffen hat . Zu-
g leich gilt er auch als erstes waken. Manguayabimeligumban wurde als zweitwichtigs te Perséinlich-
keit (h ins ichtlich der Zauberei) nach T shukendtmi bezeichnet. 
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Amblangu und ihr Mann Ki saman lebten ebenfalls a uf dem Grundstlick des Mutter-
bruders, weil sie zu Beginn der Ehe oft krank war. Als sie wieder einmal erkrankte, verliel3 
sie vorlibergehend ihren Mann und zog mit ihrem jlingsten Kind ins Haus ihres Bruders, 
wo sie mehrere Wochen blieb, bis sie wieder gesund war. Zwischen Amblangu und ihrem 
Bruder Waani bestand eine besonders enge Bindung (vgl. den Lebenslauf von Amblangu, 
S. 185). 
5.8. Die Beziehungen z1vischen Bruder und Sch1vester, Ehemann und Ehefrau 
In einem grol3en Teil aller Falle ist die Beziehung zwischen Bruder und Schwester 
enger als jene zwischen Mann und Frau. Sabwandshan , die bedauernd gesagt hatte, 
d a l3 bei den Wei13en ein Ehepaar so gut miteinander auskomme wie bei den latmul 
Bruder und Schwester, litt darunter, keinen leiblichen Bruder zu haben . Wahrschein-
lich ist die E rziehung82 so a usgerichtet, dal3 das positive Verhaltnis zwischen Bruder 
und Schwester von klein a uf gefordert wird . Wahrend unseres Aufenthaltes machten 
wi r zwe i Beobachtungen, die mir in diesem Zusammenhang als wichtig erscheinen 
un d die deshalb wiedergegeben werden: 
Als ich einmal bei Sabwandshan zuhause war, wurde ihr damals jlingster, knapp drei-
jühriger Sohn müde. Er begann zu quengeln. Seine ül tere, etwa IOjührige Schwester nahm 
ihn auf die Knie und versuchte ihn zu beruhigen, was ihr auch gelang. Dann begann sie mit 
sei nen Genitalien zu spielen und streichelte sie so lange, bis der Knabe eingeschlafen war. 
Dann trug sie ihn sorgsam zu seiner Schlafmatte. 
Dieses Streicheln der Genitalien hatte ich sonst n ur von Müttern an ihren mannlichen 
Kleinkindern gesehen . Na eh de n Vorstellungen de r Ta t m ul - so gewann i eh wenigstens 
den Eindruck- hat dieses Verhalten nichts mit Sexualitat z u tun. Als Sexualitat wird 
die Geschlechtsbeziehung zwischen k o rperlich erwachsenen Mannern und Frauen 
betrachtet, und der Sexualitat in diesem Sinn haftet immer etwas Gefahrliches (für 
clen Mann) an. 
E in anderes Mal sal3en wir in einem Münnerhaus. Ein etwa 14jühriger Knabe sal3 eben-
falls auf einer Bank und neben ihm seine etwa lljührige Schwester. Das Müdchen hatte 
seinen Kopf an die Schultern des Bruders gelehnt und schmiegte sich liebevoll an ihn. 
Der Bruder liel3 es geschehen. Uanoli , ei n alter Mann, der plotzlich das Müdchen entdeckte 
und dessen Yerhalten offensichtlich mil3billigte, rief dern Müdchen zu, es solle sofo rt gehen. 
Es sei eine Frau und habe im Münnerhaus nichts zu suchen, es solle zur Mutter ocler zu 
a nderen jungen Müdchen gehen. Das 1-laus gehore den Miinnern . - Das Müdchen lüchelte 
zuerst verlegen und rlickte e in wenig vom Bruder weg. « Geh' » wiederho lte Ua no li ziemlich 
aufgebracht. Nun forclerte a uch de r Bruder seine Schwcster leise zum Gehen auf. Aber 
noch imrner blieb das Müdchen si tzen . Erst als cler Bruder clie AufTorderung !aut wiederholte, 
verliel3 es das Münnerhaus, blieb aber draul3en noc h kurze Zeit unentschlossen stehen, bis 
es sich schliel31ich entfernle. 
Wenn man zwischen erwachsenen Gesc hwiste rn a uch nie Z a rtlichkeiten s ie ht (uncl 
zwischen e ine m Mann uncl seine r Ehefra u sch o n ga r nicht) , so bleibt clie e nge Bezie-
hung - wie das Beispie l von Ambla ng u zeigen w ircl - cloch bestehe n. So z ieht eine 
F ra u bei Kra nkheit, kurz vor cler Geburt e ines K ind es oclc r nach einem E hes treit 
o ftmal s ins Haus ihres Brucle rs . 
82 Die Erziehung der Kinder stand im Mittelpunkt der Untersuchungen von F lorence Weiss. 
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Von den Yapmai83, einer legendaren Dorfgemeinschaft in der Nachbarschaft von 
Kararau, wird berichtet, daf3 bei der Vernichtung der Yapmai jene Manner verschont 
wurden, deren Schwestern in Kararau verheiratet waren. Auch bei Kopfjagdzügen 4 
hatten Manner ihren in einem andern Dorf verheirateten Schwestern Warnungen zu-
kommen lassen, bevor ei n kriegerischer Überfa ll auf das Dorf stattfand , so daf3 sich 
die Schwestern mit ihren Kindern rechzeitig in Sicherheit bringen konnten. Auch die 
Schwestern hatten jeweils - so gaben Manner und Frauen unabhangig voneinander 
an - ihre Brüder vor Überfallen gewarnt. 
Bei der shambla-Beziehung85 spielen (heute wenigstens) grof3artige Essen , die die 
eine Halfte ihrem shambla offeriert, eine gro13e Rolle. Jeder Mann muf3 zu diesem 
Essen ge nau das beisteuern , was er bei einem früheren Fest von der andern Partei 
erhalten hat. Fallt es einem Mann schwer, die notwencligen Tassen, Tabakstengel , 
Betelnüsse, Reis, Hühner usw. aufzubringen, so geht er seine Schwester uncl nicht 
se ine Ehefrau um Hilfe an. 
Die Schwester eines Mannes ist wahrscheinlich- wie dies bereits beim Brautprei s-
fest zum Ausdruck kommt - fast so etwas wie eine Riva lin für die Ehefrau . So kann 
sich die Schwester auch in die Erziehung des Kindes der Ehefrau einmischen. 
Langda schlug das Kind von Senguimanagui , der Ehefrau ihres Bruders, als das kleine 
Madchen seine m bare nicht in Ruhe liel3. Senguimanagui sal3 claneben, aber sie sagte nichts, 
als ihre vierjahrige Tochter ei nen Schlag mit dem Besen erhielt. 
Auch zwischen Sabwandshan und Amblangu, der Schwester ihres Mannes, herrschten 
Spannungen. Wenn es auch nicht zu offenem Streit kam , so bestanclen doch zwischen 
clen beiden Frauen Feindseligkeiten . 
Die Stellung des wau gegenüber sei nem laua wurde schon erwahnt (vgl. S. 99). 
Der Zusammenha lt der «Kernfamilie » ist clesha lb (und aus anderen Gründen) 
nicht gro13. Die Krafte, die auf eine eheli che Verbindung und den daraus hervorge-
gangenen Kinclern einwirken , lassen sich folgendermaf3en darstellen: 
~ .l Obwohl di e Bcvi.i lkerungsgruppcn a m Mittlercn Sepik von der Buschbevi.i lkerung a ls «yap-
mai », « yapmal » und «ya tmal » bezeichnet werden (Bateson hat dcn Na men latmul von einem 
C la n-Namen abgeleitet) , wurde in Kararau immer wieder gesagt, dal3 die yapma i besonders gra u-
sa me Menschen gewesen seien , die ein Dorf in unmittelbarer Nachbarscha ft von Kararau bewohn -
tcn. Die Mãnner von Ka rara u hãtten desha l b (wegen ihrer Grausa mkeit) das Dorf überfallen und 
die Menschen - mit eini gen wenigen A usna hmen - a lle geti.i te t. Ein a lter Mann , Gowi, gab a n, 
sein Vater ha be, als diese r ei n kleiner Knabe wa r, dic Kokospalme n des ehema ligen Dorfes noch 
stehen sehen. 
84 E ine aul3e rgewi.ihnliche Bedeutung erlangt die Beziehung eines Mannes zu se inen Schwe-
stern bei den Vorbereitungen zur Kopfjagd (s. S. J 54). 
85 :SATESON 1932 : 270- 27 1. 
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Die punktierte Linie zeigt die Beziehung der Ehefrau zu ihrem Kind und zu ihrem 
Bruder. Nu r leicht angedeutet ist ihre Beziehung zum Kind ihres Bruders. Die Punkt-
Strich-Punkt-Linie zeigt die Beziehung des Ehemannes zu seinem Kind, seiner Schwe-
ster un d dere n Kind. Die gestrichelte Lin i e stellt di e Beziehung zwischen d en Eheleuten 
d ar. Das + -Zeichen steht für « positive » Beziehungen , vor al lem joking relationship, 
das --Zeichen für strenge Meidungsvorschriften. Die conjugale Diade86 ist - wie 
wir noch sehen werden - die fragilste von allen. 
Aus diesen schematisch dargestellten Beziehungen wird auch verstãndlich , da13 
die Iatmul keinen Begriff kennen, der dem der «Kernfamilie» entspricht. Sie haben 
statt dessen nur den Begriff der Nachkommenschaft (nyangu), wobei sowohl der 
Mann als auch die Frau sagen kann, er/sie habe nyangu. Aber das gemeinsame 
Bewohnen eines Hauses (lokale Einheit) - obwoh l der Mann sich tagsüber eher im 
Mãnnerhaus aufhãlt- und das gemeinsame Bestellen der Gãrten (partielle okonomi-
sche Einheit) fordert den Zusammenhalt der «Kernfami lie» nach au13en. 
5.9. Die Einteilung des Hauses 
Die Einteilung des Hauses spiegelt im mikro-geographischen Bereich ãhnliche Yer-
hãltriisse wider, wie sie im vorigen Kapitel aufgruncl von Beobachtungen sozialer 
Beziehungen bereits aufgezeigt werden konnten. Drei verschiedene Typen von Hãu-
sern sollen im folgenden skizziert werden . 
Jm Teil des Hauses, der gegen die Wasserseite gerichtet ist, lcben - sofern das 
Haus von mehr als nur einer «Kernfamilie» bewohnt ist- der Eigentümer des Hau-
ses und seine Familie. Besitzt ein Mann n ur eine Frau, so ist die Trennung zwischen 
dem Hausteil des Mannes und dem der Frau am stãrksten ausgeprãgt und am augen-
fãlligsten. Die Seite rechts von der Eingangstüre (vom Innern des Hauses gegen die 
Türe hin gesehen) gehort dem Ehemann, in diesem Fali Koliuan (vgl. den Plan des 
Hauses von Koliuan). Der rechte vordere Teil des Hauses gehort ausschliel31ich 
Koliuan. Der .linke Teil - die Frauenseite - wird von der Frau Koliuans, Sengui-
managui, bewohnt. Jn diesem Teil, in dem auch immer die Feuerstelle steht, befinclet 
sich eine schmale, türãhnliche Fensteroffnung. In cler Nahe dieser Offnung bringt 
Senguimanagui jeweils i h re Kinder zur Welt. ]n der ersten Zeit nach der Geburt darf 
clie Frau nur durch diese kleine Türe das Haus verlassen. Zu diesem Zweck wird eine 
eigens angefertigte k lei ne Leiter angestellt. - f m hinteren Teil des Hauses von Koliuan 
lebt clessen alte Mutter. Auch die Schwester Koliuan s, Langda, die zur Geburt ihres 
ersten Kindes zu ihrem Bruder gezogen war, schlief im hinteren Teil des Hauses. 
Tagsüber sa13 sie im Hausviertel, das ihrer Schwãgerin Senguimanagui gehórte, und 
benützte auch deren Haushaltgegenstãnde. 
Die verschiedenen Teile des Hauses sind durch unauffãllige Markierungen von-
einander abgegrenzt. Befindet sich die Ti.ire in der Mitte der Hausfront, so gilt sie als 
Ausgangspunkt flir eine lãngsseitige Trennlinie. Aber auch Tragpfosten , etwa in der 
Mitte des Hauses, bezeichnen die Unterteilung des Hauses. Sind keine baulichen 
Elemente vorhanden, die als Markierungen dienen konnten , so erfüllen Wãscheleinen, 
die wie zufãllig irgendwo zu hãngen scheinen, Sagovorratstopfe und ãhnliches diese 
Funktion. Die auf diese Weise geschaffenen Abtei le werden von de n Bewohnern eines 
Hauses respektiert und geachtet. Niemals werden solche Trennlinien rücksichtslos 
i.i berschri tten. 
86 ADAMS (1971: 28) nennt drei Diaden innerhalb der « Kernfami lie» J. Mann-Frau (conjugal 
dyad), Mutter-Kind (maternal-dyad), Vater-Kind (paternal dyad) . 
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Ze ichenerklãrung : 
Rauchergestell 
@ 
~----~ 
Ablage für Kochutensilien 
Geschirrbrett 
R iiucherbrett fi.ir Fische 
Feuerschale 
Hauspfosten 
Wiischeleine 
Hausteil-Grenze 
1 r Hausleiter 
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5.9.1. Wohnhaus von Koliuan 
l. Hausteil von Koliuan, in welchem u.a. ein Tisch, ein Stuhl , zwei abschlief3bare Kisten, 
eine Handtrommel und eine Petrollampe stehen. 
2. Hausteil von Wanbowi . Wanbowi, ein jüngerer Bruder von Koliuan, hiilt sich wiihrend 
des Jahres nur für einige wenige Wochen im Dorf auf, da er in Wewak lebt. 
3. Hausteil von Gambu, dem jüngsten Bruder von Koliuan. Auch er ist das ganze Jahr 
über abwesend. Des ha l b wird dieser Hausteil un d auch derjenige von Wanbowi von N gu, 
der verwitweten Stiefmutter der Brüder, bewohnt. 
4. Hausteil von Senguimanagui, der Ehefrau von Koliuan. 
5. Moskitonetz und Schlafmatte von Senguimanagui und ihrem Baby. 
6. Moskitonetz der beiden Zwillingstüchter von Senguimanagui. 
7. Moskitonetz und Matratze von Koliuan . 
8. Sagovorratstopf von Senguimanagui. Darüber hiingen Dechsel und eine Siige sowie 
Tanzschmuck (alles Eigentum von Koliuan) an einem Dachbalken. 
9. Abfallkorb. 
10. Wiischeleine mit Kleidern der Familie von Koliuan. 
11. Sagotaschen für (nassen) Sago und Taschen für Feuerholz. 
12. Moskitonetz und Schlafmatte von Langda, der Schwester von Koliuan , und ihrem Baby. 
Langda war zur Geburt ihres ersten Kindes ins Haus ihres Bruders gezogen und ver-
brachte dort etwa drei Monate. 
13. Aufhiingehaken mit Sagofladentaschen für Koliuan, Senguimanagui un d die beiden Toch-
ter. Vorübergehend waren daran auch die Taschen von Langda und ihrem Mann auf-
gehiingt worden . 
14. Zwei Feuerschalen von Senguimanagui, die aber von Langda wiihrend der Zeit ihres 
Aufenthaltes benützt werden. 
15. Zwei Sagovorratstópfe von Senguimanagui. 
16. Feuerschale von Senguimanagui. 
17. Moskitonetz un d Schlafmatte von Bandshe, de m Ki n d des Bruders von N gu. Der 
Knabe geht in Kapaimari zur Schule und sch liift deshalb in Kararau (und nicht in 
Quedndshange). 
18. Moskitonetz und Schlafmatte von Ngu. 
19. Aufhiingehaken von N gu mit Sagofladentaschen von Bandshe und N gu; daran hangen 
ebenfa lls: eine Tasche mit getrocknetem F isch, eine Tasche mit Kokosnuf3schalen, zwei 
Sagofladentaschen, di e an de r Querseite aufgehiingt sin d (al s Zeichen dafür, daf3 i h re 
Besitzer, Wanbowi und Gambu, abwesend sind). 
20. Feuerschalen von Ngu. 
21. Feuerschalen von Ngu (sie beni.Hzt w~ihrend ein paar Wochen die Schalen auf der ei nen, 
einige Wochen spii.ter di e Feuerstellen au f der a ndern Sei te). 
22. Sagovorratstópfe. 
23. Zwei Sagovorratstópfe, die Wa nbowi gehóren. 
24. Gestell für Koch- und E f3geschirr von Ngu. 
25. E in F ischnetz, ein Netzsack für Schildkróten und eine Tasche flir geriiucherten F isch 
(alles am Dach aufgehiingt). 
26. Angefangenes Flechtwerk und Taschen (am Dach aufgehangt). 
27. Wiischeleine von Ngu. 
28. Abfallkorb von Ngu. 
29. Drei kleine abschlief3bare Kisten (von Gambu ?). 
30. Singer-Niihmaschine, die der Frau von Wanbowi gehórt. 
31. Sagovorratstopf von Ngu. 
32. Geschirrschaft von Senguimanagui. 
Oben, im Dachgebiilk, werden Speere, Bambusstangen, Ruder und eingepackter Tabak auf-
bewahrt. 
110 
Wohnha!l!l von Koi· 1uan 
l 
l 
l 
~ek 
b 
0 
~D 
Wasserseite 
l 
l 
l 
l 
l 
l 
+=©19 
l 
l 
l 
l 
l 
i 
oiS)13 
l 
0 
[IIJ 
29 
-------~-l_ 11'~-
5 
111 
5.9.2. Wohnhaus von Gimbun 
l. Hausteil von Gimbun. 
2. Hausteil des erwachsenen Sohnes von Gi mbun, Yangendei mbange. 
3. Hausteil der Ehefrau von Gim bun, Namui . 
4. Moskitonetz mit Bettgestell von G imbun. 
5. Moskitonetz mit Bettgestell von Yangendeimbange. 
6. Tisch von Yangendeimbange. 
7. Wáscheleine von Yangendeim bange. 
8. Wáscheleine von Gimbun. 
9. Jm Dach aufgehángte Maske, d ie das Mannerhaus M uintshem btt da rstellt. 
10. Tisch, Hocker und abschliel3ba re Kiste von G imbun. 
11. Aufhangehaken mit Sagofladentaschen von G im bun und Na mui, ebenso eine Tasche 
für geraucherten Fisch. 
12. Feuerschalen von Namui . 
13. Abfallkorb. 
14. Kasten für Koch- und E l3gesch irr. 
15. Taschen für nassen Sago und leere Sagofladen táschchen. 
16. Moskitonetz und Schlafmatte von Namu i. 
17. Sagovorratstéipfe. 
18. Masken und andere Zeremonia lgegenstánde (alle e ingepackt), die G im bun gehêiren. 
19. Leerer Aufhángehaken. 
20. Aufhangehaken für Taschen, d ie G imbun gehêiren. 
21 . Kleine Feuerschale von Gimbun, die er desha lb ben litzt, weil das Mánnerhaus wegen 
des Hochwassers überschwemmt ist und er nun kein Feuer besitzt, an dem e r sich wár-
men und Tabakblátter trocknen kéi nnte. 
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5.9.3. Familienhaus von Kamangali, Wanyo und Tshui 
1. Hausteil von Wanyo (Halbbruder von Kamangali). 
2. Hausteil der zweiten Frau von Kamangali, Karabindsha. 
3. Hausteil der dritten Frau von Kamangali, Labu. 
4. Hausteil der ersten Frau von Kamangali, Kwapmei. 
5. Hausteil des Sohnes von Kwapmei und Kamangali, Tshui. Tshui lebt mit seiner Frau 
und seinen Kindern selten in diesem Haus, sondern zieht es vor, bei den Eltern seiner 
Frau Sapingen zu leben. 
6. T isch, verschiedene Hocker und ei ne gro13e Kiste, die Kaman ga li gehoren (einziges Inven-
tar von Kamangali in diesem Familienhaus). · 
7. Eingangstüre, die nur von Kamangali , Tshui, Kwapmei und Labu benützt wird. 
8. Eingangstüre für die Familie von Wanyo, Karabindsha und ihre Kinder. 
9. Moskitonetz und Schlafmatte von Wanyo. 
10. Moskitonetz un d Sch lafmatte von Labuanda (dieFrau von Wanyo) un d ihrer beiden Kinder 
11. Zwei Sagovorratstopfe von Labuanda. 
12. Tisch, Stuhl , eine abschlief3bare Kiste und eine Ukulele von Wanyo. 
13 . Aufhangehaken mit Sagoftadentaschen von Wanyo, Labuanda und der beiden Kinder. 
14. Wascheleine von Labu. 
15. Wascheleine von Wanyo und Familie (die Leine ist mit derjenigen von Labu verbunden). 
16. Sagotaschen und Feuerholztasche von Labuanda. 
17. Abfallkorb von Labu. 
18. Abfallkorb von Labuanda. 
19. Feuerschale von Kwapmei. 
20. Moskitonetz und Schlafmatte von Labu. 
21 . Maimaske und andere fest verschnürte Zeremonialgegenstande, die von Kamangali 
verwaltet werden. 
22. Aufhangehaken mit Sagofladentaschen von Karabindsha und ihrer Tochter sowie einer 
Tasche für Kamangali. 
23. Drei Sagovorratstüpfe von Karabindsha. 
24. Moskitonetz und Schlafmatte der Tochter von Karabindsha. 
25. Moskitonetz und Schlafmatte von Karabindsha. 
26. Wascheleine von Karabindsha. 
27. Vier Sagovorratstopfe von Labu. 
28. Aufhangehaken mit Sagofladentaschen von Labu, ihrer Tochter un d einer von Kamangali . 
29. Wascheleine von Labu. 
30. Wascheleine von Kwapmei (die Leine ist mit derjenigen von Labu verbunden). 
31. Taschen und Netzsacke von Labu. 
32. Aufgehangte Kokosnuf3, aus der Kamangali Wasser tri nkt. Sie wird jewei ls von Kwapmei 
nachgefü llt. 
33 . Sagovorratstopfe von Kwapmei. 
34. Abfallkorb von Kwapmei . 
35. Aufhangehaken mit Sagoftadentaschen von K wapmei un d Kamangali sowie einer Hand-
trommel. 
36. Traditionelle Schlafmatte von Kwapmei. 
37. Netzsacke und Taschen von Kwapmei. 
38. Tische und Stühle von Tshui . 
39. Aufhangehaken mit Sagoftadentaschen für Tshui, Sapingen und Kinder. 
40. Wascheleine von Tshui und Sapingen . 
41. Feuerschale von Labu. 
42. Aufhangehaken mit Sagoftadentasche von Labu. 
43. Zwei Feuerschalen von Karabindsha, über denen ein gemeinsames Gestell mit zwei 
Tablaren angebracht ist. 
44. Zwei Feuerschalen von Labuanda. 
45. Feuerschale von Labu. 
46. Feuerschale von Sapingen. 
47. Feuerschale von Kwapmei. 
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Im Haus von Gimbun (vgl. den Plan des Hauses von Gimbun) gehort der ga nze 
vordere Teil dem Ehemann und seinem erwachsenen Sohn. Aber auch in diesem Fall 
Jeben Vater und Sohn nicht einfach in einem gemeinsamen Abteil, sondern jeder der 
beiden Mãnner beansprucht eine Ecke des Hauses für sich. Der hintere Teil des Hau-
ses, der keine Tür aufweist, gehort der Ehefrau und der verheirateten Tochter, sofern 
diese einige Tage im Haus ihrer Eltern verbringt. 
Das Haus des Council Kamangali ist in viele Abteile unterteilt (vgl. den Plan des 
Familienhauses von Kamangali). Kamangali selbst lebt nicht in diesem grol3en Wohn-
haus. N ur der Tisch in der Mitte des Hauses gehort ihm. Er selbst hat sich ei ne k lei ne 
Hütte auf der Rückseite des Hauses gebaut, in der er allein lebt. Neben seinen drei 
Ehefrauen lebt noch ein Bruder mit Frau und zwei Kindern sowie zeitweise sein Sohn 
mit Frau und Kind in diesem Haus. Obwohl im allgemeinen die Wasserseite als der 
zu bevorzugende Teil des Hauses gilt, und der deshalb meistens von der ersten und 
wichtigsten Frau eines Mannes bewohnt wird, liegen hier die Verhãltnisse anders. 
W ei l Kamangalis Hütte au f der Rückseite - gegen den Wald hin - liegt, hat die Haupt-
frau, Kwapmei, jene Ecke des Hauses bezogen, die distanzmãl3ig der Hi.itte ihres 
Mannes am nãchsten liegt. Neben ihr lebt die zweite Frau mit ihrer noch unverheira-
teten Tochter. Auf der Wasserseite leben Wanyo (der Halbbruder von Kamangali) 
und dessen Familie, die dritte Frau von Kamangali mit ihrer Tochter und gelegentlich 
noch Tshui, der Sohn von Kamangali und Kwapmei, und dessen Familie. 
Es ist selbstverstãndlich, dal3 jeder Bewohner des Hau ses das Eigentum d er andern 
respektiert. Wenngleich das grol3e Wohnhaus auf den ersten Blick den Eindruck 
eines einzigen Grol3haushaltes ohne individuelle Raum- und Eigentumsansp1:üche zu 
erwecken vermag, so mul3 man bei genauerem Beobachten der einzelnen Haushalte 
feststellen , dal3 in jedem Hausteil ein eigener Lebensrhythmus durchgehalten wird. 
Die informelle Kooperation , besonders zwischen Frauen (eine F ra u kocht z. B. für 
alle andern Frauen, wenn diese zum Fischfang, auf den Markt oder in die Gãrten 
gefahren sind), gilt als selbstverstãndlich. 
6. Vorstellungen und Verhalten bei Zeugung, Schwangerschaft und 
Geburt 
Wãhrend der Menstruation und unmittelbar nach einer Geburt wird die Trennung 
des Hauses in eine mãnnliche und eine weibliche Sphãre besonders st rikt eingehalten . 
So darf - zumindest in neuerer Zeit - die menstruierende Frau für ihren Mann 
kochen87, a ber wenn sie über die zubereitete Speise hinwegschreitet, wird ihr Mann 
krank oder, so hiel3 es auch, innert kurzer Zeit alt und schwach. Wãhrend der Men-
struation darf die Frau den mãnnlichen Hausteil nicht betreten. Manche Jnforman-
tinnen gaben an, eine Frau dürfe in dieser Zeit auch keine Sagofladen backen, aber 
ich glaube nicht, dal3 dies immer eingehalten wird . Moglicherweise wurden die Gebote 
früher strikter eingehalten. Niemals findet wãhrend der Menstruation Geschlechts-
verkehr statt. Als Begründung wurde angegeben, dal3 der Mann sonst rasch alt oder 
krank würde. 
Früher durften menstruierende F ra uen sich nicht a m fliel3enden Wasser, d. h. im 
offenen Sepiklauf baden, stattdessen mul3ten sie Wasserlocher im Busch aufsuchen. 
87 MEAD (1958: 136) führt an, da(\ die Frau wãhrend der Menstruation nicht für ihren Ma n n 
kochen darf. 
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Dieser Ort wurde von den Mãnnern gemieden. Heute aber badet die Frau im offenen 
Wasser. Mit Menstrualblut - so erzãhlt ein mãnnlicher Informant - würden die 
Frauen auch Sanguma88 machen, damit ein Mann krank würde oder sterbe. Von 
mei nen lnformantinnen wurde dies jedoch bestritten. Aber es steht fest , dal3 die Mãn-
ner vor allem, was mit der Menstruation in Beziehung gebracht wird, in erster Linie 
mit Menstrualblut, zurückschrecken. Blut gilt als etwas, das man von der Mutter 
erbt. So besteht die Vorstellung, dal3 bei der Zeugung eines Kindes die Frau das Blut 
beitrãgt. Aus dem Menstrualblut der Frau und dem Sperma des Mannes entstehe 
ein Kind. Bei jedem Menschen stamme das Blut von der Mutter, die Knochen vom 
Vater89. Soll ein Kind gezeugt werden , so ist hãufiger Geschlechtsverkehr notwendig. 
Besonders Jungverheiratete, die ihr erstes Kind zeugen mochten, unterliegen deshalb 
strengen Verhaltensvorschriften gegenüber der Gemeinschaft. Der Mann wird dann 
gtmandu, die Frau gimanragwa genannt. Die beiden dürfen sich wãhrend der Zeit, 
bis die Frau schwanger geworden ist , nicht weit vom Haus entfernen . Mann und 
Frau dürfen auch nicht zum Fischfang fahren. 
Wahrend der Hochwasserzeit tauchten im toten Sepikarm, an dem Kararau liegt, viele 
Aale au f, die von Mannern und Frauen gespeert wurden. Eines Tages fing plotzlich niemand 
mehr einen Aal. Die Leute waren verargert, da sie das fette Fleisch schatzten. Schliel3lich 
fand man heraus, dal3 ein jungverheirateter Mann, ein gimandu, einen Aal gespeert hatte. 
Damit hatte er sich eines Bruchs der Verhaltensr~geln schuldig gemacht und wurde dafür 
von mehreren Mãnnern gerügt. Jedermann im Dorf wul3te, dal3 wegen dieses gimandu 
die Aale für diese Hochwasserzeit verloren waren. 
Der g+mandu und die gimanragwa dürfen auch niemanden fragen, ob er zum Fisch-
fang fahre90 , da sonst dieser Mann oder diese Frau keine Fische fangen kann. Die 
Jungverheirateten dürfen auch nicht eine Kokos- oder Betelpalme hinaufklettern, 
weil die Bãume sonst keine Früchte mehr tragen würden. Ebenso dürfen sie keinen 
frisch angepflanzten Garten betreten , sonst würden die Pflanzen nicht richtig gedei-
hen. Das Auswaschen von Sago ist ihnen erlaubt, aber sie dürfen es nur für den Eigen-
verbrauch tun . Fragen sie jemanden , o b er Sago auswasche, so wird der Gefragte nu r 
Wasser und keinen Sago im Kanu vorfinden. 
Aus di ese n Beispielen kan n gesch lossen werden , dal3 von ei ne m gtmandu un d 
einer g+manragwa eine ze rstorerische Wirkung ausgeht, weil sie hãufigen Geschlechts-
verkehr haben . Dadurch sind sie mit einer « Kraft » aufgeladen, die ze rstorerisch 
wirkt, so bald sie in Beziehung zu anderen Pflanze n oder Lebewesen , au f deren Frucht-
barkeit der Mensch direkt oder indirekt angewiesen ist, in Beziehung gebracht wird. 
Wenn eine g.fma nragwa sich ni cht an di e Verhaltensvorschriften hã lt, macht ein 
Mann des Dorfes a us Ãrger oder Rache ein shtp;Jkundi , einen Zauberspruch, damit 
die Frau nicht mehr gebiiren kann und mit dem Kind an der Geburt stirbt. 
Zu diesem Zweck nimmt der Mann, der das shtp;Jkundi ausführen will, einen 
Bambussta b, spricht einen Zauberspruch darüber und stol3t den Stab in einen grol3en 
Sagovorratstopf91. Dann bindet er das Bambusrohr im Topf fest und versch liel3t die 
Offnung. lst dies getan, so kann die Frau nicht mehr gebãren. Erfãhrt der E hemann 
von diesem shtp;Jkundi, so gibt er dem Mann, der den Zauberspruch gesprochen hat, 
88 Pidginausdruck für «Za uberei >> im weitesten Sinn. 
89 Vgl. BATESON 2J95 8: 42. 
90 Verlal3t jemand mit dem Ka nu das Dorf, so wird er von mchreren Leuten gefragt, wohin 
er gehe, worauf der Gefragte Antwort gibt. Der Frager ruft dan n wrück: «A lso, geh !» 
9 1 Jn der Mythe von Kamabindshua wird ebenfalls ein Sagovorratstopf erwahnt (S. 100); es 
wird dort nicht ganz deutlich, ob das Hinunterklettern in den Sagovorratstopf die Geburt des 
K na ben bedeutet. -Bei diesem Beispiel hier liegt jedoch die Vermutung nahe, dal3 dem Sagovorrats-
topf die Bedeutung einer Vagina zukommt. 
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Betel und bittet ihn, das shtpJkundi ri.ickgiingig zu machen. Daraufhin wird das 
Bambusrohr aus dem Sagovorratstopf entfernt. Der Geburt steht dann nichts mehr 
im Weg. 
Von Mindsh konnte ich folgendes shtpJkundi, das eine Geburt verhindern soll, 
aufnehmen. Das shi-pJkundi wird gemacht, wenn eine gi-manragwa sich nicht an die 
Verhaltensvorschriften hal t, wenn ei n Mãdchen von einem unbekannten Mann ei n 
Kind erwartet oder wenn ein Vater für seine (schwangere) Tochter einen hohen 
Brautpreis verlangt. 
nyait-a wai kabakmeli ngual-a mangakabakmeli 
Vater Kabak-Krokodil Grol3vater/Vorfahre Mangakabakmeli-Krokodil 
waan mina wui nambu gi l nambu tshi:rigande wakekirigande, 
deine Haarstrãhne, dein ganzes Kopfhaar sch liel3t sich 
nyait-a tshimbatandi kembanandi ngual-a kembanandi kemban 
Vater Name eines Name eines Grol3vater/ Kemban-Krokodil 
Krokodils Krokodils Vorfahre 
waan mina, wulpu gipu tshirigande wakekirigande 
deine Haarstrahne, die schwarze Brust schliel3t sich 
nyait-a yesenambundimi ngual-a kasanambundimi 
Vater Name eines Grol3vater/ Kasanambundimi"Krokodil 
Krokodi ls Vorfahre 
waan mina wulungai , kiiJngai tshirigande, wakekirigande 
deine Haarstrahne, die Hi.ifte, das Becken schliel3t sich 
kat)re ndu kabre ragwa nyan ana kurgia-e, nyana 
schlechter Mann, schlechte Frau, das Kind soll nicht geboren werden 
kai wa-un mbugu bilip yigyage angiamba 
ich will es nicht, es kann verwesen jsterben , es geht zu Ende 
kipma kabak, andi kabak nat yigi-yare. 
Name einer Name einer es soll fort gehen. 
personifizierten personifizierten 
Erde Erde 
Teile dieses shtpJkundi , vor allem die Namen der mythi schen Krokodile, werden 
mehrmals wiederholt. Nach dem shtpJkundi blãst der Mann, der den Spn!'ch a usge-
fi.ihrt hat, in die Luft. Dieser Lufthauch wird dann die Frau erreichen , der das shtpJ-
kundi gegolten hat. 
Zu den mythi schen Krokodilen vermochte Mindsh in diesem Z usammenha ng 
noch folgende E rklãrung abzugeben: Kabakmeli brachte, als die Welt entstand, das 
erste Sti.ick Land an die Wasseroberflãche . Wenn das Krokodil das Mau l éiffnet, kann 
etwas Gutes herauskommenjentstehen, wenn das Mau! geschlossen ist, nicht92 . Hin-
sichtlich der Geburt bedeutet dieses Schliel3en den Tod fi.ir Mutter und Kind . 
Wenn sich lãngere Zeit nach der Eheschlie13ung keine Schwangerschaft einstellt, 
sucht die Frau einen ãlteren Mann auf, der in Zauberspri.ichen bewandert ist. 
Das folgende shtpJkundi wird tsogrokalanda genannt und wird i.iber einem klei-
nen Sti.ick Betelnul3, Kalk und Betelpfeffer oder i.iber einem Sti.ick Sagofladen ge-
sprochen. 
92 Es sei darauf hingewiesen , dal3 bei der lnitiation der Jnitiand vom Krokodil verschlungen 
wird. D ie Narbentatauierungen gelten a ls die Spuren seiner Zahne. 
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kumburpmeandu-a, angripmeandu-a 
erster Name einer zweiter Name einer 
mythischen Kokospalme mythischen Kokospalme 
(hier ware der Name der Frau einzu-
fügen) 
mi-nyai nyangutugui nyangugambra kamba ya-karanda 
deine Kinder, alle Kinder, sie kommen herunter. 
Die verschiedenen Namen der Kokosnuf3 werden einzeln, der Zauberspruch als gan-
zer mehrmals wiederholt. Nach diesem shipgkundi, das auch als kumburpma, als 
eine «Traube» von Kokosni.issen, bezeichnet wird , gibt der Mann, der das shipgkundi 
gesprochen hat, der Frau den besprochenen Betel oder das Stück Sago mit der rech-
ten Hand , ohne hinzusehen . Die Frau nimmt es und if3t es. 
Wird eine Frau nicht schwanger, so nimmt man an, daf3 sie unfruchtbar ist, also 
eine kievi-ragwa ist. Hat ein Ehepaar keine Kinder, so wird nicht die Frau in erster 
Linie dafi.ir verantwortlich gemacht. Auch der Ehemann kann, nach den Vorstellun-
gen d er Iatmul , unfruchtbar sein; in diesem Fall wird er als kievi-ndu bezeichnet. 
Bei der relativ hohen Zahl der Scheidungen und Zweit- resp. Drittheiraten stellt es 
sich im Verlauf der Ze1t von selbst heraus, welcher der Ehepartner unfruchtbar ist. 
Unfruchtbarkeit gilt nicht als «Schuld» des oder der davon Betroffenen, sondern als 
ei ne Eigenschaft, die dadurch entstanden ist, daf3 einmal jemand einen entsprechenden 
Zauberspruch gegen die Frau oder den Mann gerichtet hat. Unfruchtbare Frauen 
werden nicht ve rachtet oder besonders bemitleidet. Durch dasausgeprãgte Adoptions-
system wird auch die unfruchtbare Frau letzten Endes zwei oder drei Kinder auf-
ziehen konnen. E in Mann, der vermutet, daf3 seine Frau keine Kinder bekommen 
kann, nimmt sich ofters aus diesem Grund eine zweite Frau. Diese Aussage stammt 
von Informanten , doch fand ich im Dorf keinen Mann, der sich nur aus diesem 
Grund eine zweite Frau genommen hatte . 
Auch Kabuseli, dem seine erste Frau keine Kinder geboren hatte, heiratete nicht aus 
di esem Grund eine zweite Frau. Vielmehr wurde er von Yambunde, die bei den Mannern 
wegen ihres akt iven sexuellen Lebens in schlechtem Ruf stand, geheiratet. Nach einigen 
Jahren gebar ihm Yambunde ein Kind . Ob dieses Kind wirklich ein Ergebnis der Ehe mit 
Kabuseli war, oder aus einer auf3erehelichen Verbindung stammte, ist in Anbetracht der 
AktiviÜi.t von Yambunde nicht ganz kiar. Diese Frage wurde im Dorf aber auch gar nicht 
gestellt. Vielmehr galt das Kind als Beweis dafür, da f3 Ka buseli nicht ein kievi-ndu sei. 
Die Beziehung zu seiner ersten , kinderlosen Frau schien darunter nicht zu leiden. Jedenfalls 
bekundete er fast zartli che Anteilnahme für sie, als sie einmal stéi hnend vor Schmerz ge-
krümmt und auf den Knien am Boden lag. Er ruderte sie selbst zum nachsten Medical Aid 
Post , was in Kararau als Zeichen der Zuneigung von Kabuseli für sei ne F rau gewertet wurde. 
Ist ei ne Frau kinderlos ge blieben , so berechtigt dies den Ehemann nicht daz u, einen 
Teil des Brautpreises zurückzuforclern . Soweit ich in Erfa hrung bringen konnte, so i! 
clies noch nie geschehen se in . 
Wircl eine F rau schwanger, so beginnt sie die Monate von dem Zeitpunkt an zu 
zãhlen , in clem clie Menstruation ausbleibt. Die neue Schwangerschaft teilt die Frau 
ihrem Mann, seiner Mutter uncl ihrer eigenen Mutter mit. Einige Frauen flechten für 
jeclen Schwangerschaftsmonat einen Knoten in eine Faserschnur, anclere zãhlen clie 
Monate im Geclãchtnis. Als clurchschnittliche Schwangerschaftsclauer wurden acht 
Monate a ngegeben . 
Eine Frau, Senguimanagui, behauptete einmal, sie sei jetzt schon im zehnten Monat 
schwanger, was von ihrer Schwiegermutter und ihrem Ehemann bestatigt wurde, worauf 
wir sie eilends ins Spital fuhren. Dort stellte sich aber heraus, daf3 sie seit etwa achteinhalb 
Monaten schwanger war. Nach dieser Episode gelangten wir zur Ansicht, daf3 die Angaben 
über die Schwangerschaftsdauer mit Vorsicht aufzunehmen sind. 
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Wãhrend der Schwangerschaft darf die Frau keine Echse oder Schlange (auch keinen 
Aal) toten und essen. Auch der Ehemann darf keines dieser Tiere toten. Desgleichen 
darf ein schwarzer Wasservogel, der sela genannt wird, von beiden Eheleuten weder 
getotet noch gegessen werden. Die Schwangere darf keine Eier der Wildhühner essen, 
weil das Kind im Leib sonst sterben würde. Sie darf keine Kokospalme und keinen 
Brotfruchtbaum hinaufklettern. Von den tãglichen Arbeiten ist die Frau sonst in 
keiner Weise ausgeschlossen. Wenn sie blo!3 herumsitze, so heif3t es, schlafe das Kind 
nur und bleibe schwãchlich. 
Vom zweiten oder dritten Schwangerschaftsmonat an wird der Foetus yagua 
tslügindu genannt. Von diesem Zeitpunkt an sollen keine geschlechtlichen Beziehun-
gen mehr unterhalten werden. 
Sabwandshan beklagte sich darüber, daf3 ihr Mann sie sogar noch im dritten Monat dazu 
zwinge, mit ihm Geschlechtsverkehr zu haben, obwohl er auch wisse, daf3 das entstehende 
Kind dadurch krank werden, ja sogar bleibenden Schaden davontragen ki:inne, zum Bei-
spiel eine Hautkrankheit. Sie habe deswegen mit ihrem Mann oft Streit, der jeweils mit 
Schlãgen und einer Vergewaltigung ende. 
Wãhrend der Schwangerschaft der Ehefrau darf der Mann keine Erde umstechen, 
keine Sagopalme, Kokospalme, Betelpalme und keinen Bambus pflanzen, da sonst 
das Kind tot geboren würde . Aus dem gleichen Grund darf der Ehemann auch keine 
Ausbesserungsarbeiten am Haus durchführen. Diese Arbeiten kann der Ehemann 
ohne Risiko für das ungeborene Kind seinem Bruder übertragen. Wenn der Mann ein 
Krokodil gefangen hat, so darf er ihm nicht die Schnauze zubinden (wie das üblicher-
weise gemacht wird), weil die Frau sonst nicht gebãren kan n oder weil das Kind stumm 
bleiben würde. 
Bei dieser letzten Verhaltensvorschrift für den Mann wird eine offensichtliche Be-
ziehung zu dem früher erwãhnten shtp;;Jkundi (S. 118) deutlich, in welchem das 
mythische Krokodil mit einem Schlie!3en des Beckens in Verbindung gebracht wird. 
Koliuan stellte wãhrend der Schwangerschaft seiner Frau Senguimanagui Dachziegel 
aus Sagopalmblãttern für das Haus des Councillors her. Zu diesem Zweck werden Sago-
blãtter einzeln mit Rotang an ei nen Querstab festgenãht. Und da alle Mãnner des Dorfes bei 
dieser groBen Arbeit mithalten, wollte Koliuan nicht abseits stehen. Kurz nach AbschluB 
dieser Arbeit gebar Senguimanagui das Kind. Es hatte lange schwarze Haare an den Armen. 
Sengui schalt ihren Mann . Sie sagte, nur sein unvorsichtiges Verhalten (das Herstellen der 
Dachziegel) habe die ungewi:ihnlichen Haare an den Armen des Kindes verursacht. 
Normalerweise arbeitet die schwangere Frau bis zum Tag der Geburt. Es ist schon 
ofters vorgekommen, daf3 eine Frau irgendwo unterwegs beim Fischfang ihr Kind 
gebar. 
Sengui litt wãhrend der letzten Monate ihrer Schwangerschaft unter starken Rücken-
schmerzen. Deshalb fuhr sie in den Wochen unmittelbar vor der Niederkunft nicht mehr zum 
Fischfang. Sie gab an, ihr Mann habe sie einmal mit einer Sagopalmrippe so stark ins Kreuz 
geschlagen, daB sie lãngere Zeit bewul3tlos am Boden gelegen sei. (Die Schlãge muBte Sengui 
deshalb einstecken, weil sie sich geweigert hatte, die Hose ihres Mannes zu waschen. Koliuan 
- so sagte Sengui - trage zu seinen Kleidern keine Sorge, sie müsse sie immer waschen. 
Koliuan sei ob ihrem Verhalten wütend geworden und habe sie geschlagen.) Seit diesem 
Zeitpunkt spürt sie wãhrend jeder Schwangerschaft starke Schmerzen im Rücken. 
W en n ei ne F ra u ihr erstes Kind erwartet, zieht sie ins Ha us ihrer Eltern oder zu ihrem 
verheirateten Bruder und bringt dort ihr Kind zur Welt. Der Ehemann begleitet die 
Frau bei diesem Umzug. Aber die jungen Ehemãnner kommen sich in dieser Um-
gebung eher überflüssig vor und verbringen deshalb die meiste Zeit auf3erhalb des 
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Hauses. Wenn das Kind einige Monate a lt ist; kehren Mutter und Kind wieder ins 
Ha us des Mannes zurück. Hat eine Frau, nachdem sie das erste und vielleicht auch das 
zweite Kind gesund zur Welt gebracht hat, eine Totgeburt, so zieht sie bei den folgen-
den Geburten wieder ins Haus ihrer Eltern oder ihres Bruders. Normalerweise fin-
den alle Geburten (auJ3er der ersten) im Haus des Ehemannes statt. 
Spürt ei ne schwangere Frau, daJ3 die Geburt bevorsteht, so knüpft sie ein Stück 
Liane an einen Querbalken des Hausdachs. Die Liane endet etwa 120 Zentimeter 
über dem FuJ3boden des Hauses. Am Ende dieses Faserseiles, gungung genannt, wird 
quer dazu ein etwa 30 Zentimeter langer Stab befestigt , an dem sich die Gebãrende 
mit beiden Hãnden festhãlt, wãhrend sie in hal b kauernder Stellung das Kind zur Welt 
bringt. Gebãrt die Frau zum erstenmal , so ist sie von zwei oder drei alten Frauen um-
geben, die sie im Kreuz stützen und ihr behilflich sind. Will die Geburt nicht recht 
vor sich gehen, so massieren sie ihr den Bauch und versuchen -so die Tnformantin-
nen -das Kind im Leib zu drehen , damit es kopfvoran zur Welt kommt. 
Mãnner sind von allen Dingen , die mit der Geburt zu tun haben , strengstens aus-
geschlossen, weil es für sie gefãhrlich wãre. Wenn man befürchtet, daJ3 auch die Be-
mühungen der alten Frauen93 nicht weiterhelfen , wird ein alter, in Zaubersprüchen 
bewanderter Mann beigezogen . Die Gebãrende, die sich hinter einer Umzãunung, 
die früher aus Blãttern angefertigt wurde und die heute aus Ti.ichern besteht, im 
Frauenteil des Hauses befindet, darf jedoch auch von diesem Mann nicht gesehen 
oder gar berührt werden. Dieser heilkundige Mann macht dann im Mãnnerteil des 
Hau ses ei nen Zauberspruch, ei n shtp;Jkundi, über Wasser (seltener: über ei n er Kokos-
nuJ3), das dann der Frau zum Trinken gereicht wird. Ziel dieser shtp;Jkundi ist es, das 
Becken der Frau zu «i::iffnen». 
Das Kind wird in einer am Boden liegenden Palmblattscheide aufgefangen. So-
bale! das Kind geboren ist, trennt die Mutter die Nabelschnur etwa 5 bis 6 Zentimeter 
i.iber dem Bauch des Kindes durch . Das Kind wird meistens von einer nach der Ge-
burt herbeigeeilten Frau gewaschen. Die Nachgeburt wird ebenfalls in einer Palm-
blattscheide aufgefangen und dan n in einer Kokosnul3hãlfte versorgt. Mit der andern 
Hãlfte wi rd die KokosnuJ3 wieder verschlossen. Es wircl sorgfãltig clarauf geachtet, 
dal3 keine Spuren der Geburt im Haus zurückbleiben. 
Wir sal3en einmal im Haus von Kabuseli. Etwa zwei Meter neben seinem H aus steht 
das Haus von Kugua. Wenige Tage zuvor hatte ich Kugua gefragt, in welchem M ona t sei ne 
Frau schwanger sei. Er hatte eine Weile überlegt und dann gemeint, er hat te es vergessen. 
Als wir nun bei Kabuseli waren, sa f3 Kugua vor dem Haus und schnitzte ei n Kinderpaddel. 
Plotzlich ertonte ein le iser Ruf aus dem Haus von Kugua. Die erste Frau von Kabuseli 
sprang auf und ging hinüber. Im nachsten Augenbli ck horte man schon die Schreie eines 
Neugeborenen. E twa fünf Minuten spater war ich bei Kai , der F rau von Kugua. lhr Mann 
sal3 noch immer draul3en und schnitzte am Paddel weiter. Das Baby war von der Schwagerin 
(der Frau des Bruders von Kai) gewaschen worden. Sie selbst sal3 angezogen am Boden; 
im Mundwinkel hing bereits eine etwa 20 Zentimeter lange Zigarette, und sie sah keineswegs 
erschopft oder mitgenommen aus. Vie ll eicht blol3 so, a ls hatte ich sie bei einem Mittags-
sch lafchen gestbrt. 
Es gilt als Ziel oder ldeal jeder Frau, allein zu gebãren. E rst wenn das Kind auf der 
Welt ist (aul3er bei Erstgeburten) wird eine Frau gerufen. Es wird auch erwartet, 
clal3 die Frauen die Schmerzen !aut los ertragen. Ei ne Frau sei stark- sagten die T n for-
93 Diese Frauen tragen keine besonderen Namen oder Bezeichnungen. Da auch solche Frauen 
zur Mithilfe herangezogen werden, die selber keine Kinder geboren haben, liegt die Vermutung 
nahe, dal3 dem vorgerückten Alter oder der Tatsache, da l3 die Frauen selbst ihre gebiiraktive Zeit 
hinter sich haben , besonderes Vermi:igen beigemessen wird. 
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mantinnen - , und sie seien stolz auf jede Frau, die allein und ohne Schmerzenslaute 
gebãre. 
E ine Viertelstunde na eh de r Geburt ri e f Ku gu a: « mindana ?» - w as i s t' s? Di e zur Hilfe 
gerufene Frau rief ihm zu, daf3 es ei n Knabe sei. Kugua nahm es gelassen hin und schnitzte 
das Kinderpaddel zu Ende. 
Als die Tochter von Slabui ein Kind gebii.ren sollte94, sprachen die Frauen davon, daf3 
es kein gutes Kind geben konne. Denn noch bei fortgeschrittener Schwangerschaft hãtten 
die Eheleute geschlechtliche Beziehungen unterhalten . Als das Kind endlich, nach vielen 
Versuchen, die nur langsam vor sich gehende Geburt zu beschleunigen, geboren wurde, lag 
das Baby regungslos da. Senguimanagui, die der jungen Frau zu Hilfe geeilt war, wii.rmte 
Kokosnuf3fasern i.iber dem Feuer, bis sie heif3 waren und legte sie dem Kind dann an die 
Fuf3sohlen, dann auf den Kopf. Das Kind regte sich immer noch nicht. Mit einem Stii.bchen 
reinigte Sengui die Nasenlocher des Kleinen und mit den Fingern den Mund. Nochmals 
erwii.rmte sie Kokosfasern i.iber dem Feuer und legte sie auf alle Gelenke des Babys, bis es 
sich langsam zu bewegen und leise zu wimmern begann. - Das Kind unterscheidet sich heute 
von andern durch eine ungewohnliche Kopfform und durch ein verki.immertes, geschlosse-
nes O h r. Intelligenzmii.l3ig steht es - so wenigstens hatte ich den E indruck - andern Kindern 
nicht nacb. 
Eine andere Frau, Yamanda, sollte ihr drittes Kind gebii.ren. Sie saf3 vor der Feuerschale 
und war mit dem Kochen irgendeiner Speise beschãftigt. Da erhielt sie plotzlich einen Stof3 
in den Nacken, so daf3 sie auf die Feuerschale fiel. Aber es war niemand i m Haus, der sie 
bii.tte stof3en konnen. Es war Zauberei. Der Stof3 war so heftig gewesen, daf3 die Feuerschale 
zerbracb. Die Frau war zutiefst erschrocken. Die Wehen setzten unmittelbar ein. Yama nda 
verlief3 das Haus, um bei einer andern Frau Schutz zu suchen. Sie kam nicbt weit. U nter 
einer Kokospalme gebar sie das Kind. Sengui entdeckte Yamanda. Sie stellte eine kleine 
Leiter95 ans H aus und hal f der Frau mit ihrem Kind hinein. Das Baby starb wenige Stunden 
nach der Geburt. Die Nachgeburt blieb aus, trotz den Bemi.ihungen der Frauen. Yamanda 
starb an einem der folgenden Tage. 
Kaum eine Frau macht davon Gebrauch, in der Obhut der Kra nkenschwester in 
Kapaimari zu gebãren. Ich weil3 nur von einer einzigen jungen Frau, die dort ihr 
e rstes Ki nd zur W elt gebracht hat, und zwar wahrscbeinlich nur desha lb, weil sie 
mebrere Jabre in ei n er Küstenstadt gelebt hatte und wul3te, dal3 fast a l le wei l3en Fra uen 
im Spital gebãren. 
W en n bei der Geburt nicht al les in normalen Bahnen verlãuft und d ie M utter ocler 
das Kind stirbt, so wird dies immer irgendwelcher Za uberei , diejemand ausgeübt hat, 
zugeschrieben . Auch Labuanda, de r zwei Kincler kurz nach cler Geburt gestorben 
waren , meinte, dagegen konne man nichts unternehmen, es stecke einfach e in boser 
Zauber in ihr. 
Der Tod eines Neugeborenen wird aber - wie schon erwãhnt - une rlaubtem 
Geschlechtsverkehr zugeschrieben, wobei dan n die Schulcl dem Mann gegeben wird ; 
er habe zu oft mit seiner Frau geschlafen. 
Als einmal ei n Totenfest (3 Monate nach dem Begrii.bnis) abgehalten wurde, kamen Leute 
aus verschiedenen Dorfern nach Kararau . So auch eine junge Frau aus Tambunum, die 
den ganzen Tag in der prallen Sonne Kanu gefahren war. Als sie in Kararau eintraf, klagte 
si e i.iber starke Baucbschmerzen, un d si e wurde in s Hau s zu Bekannten gebracht. l h re 
Anverwandten baten mich, nach ihr zu sehen und ihr Medizin zu geben. lhr Schwiegervater 
und der Bruder des Ehemannes lief3en mich mit ihr nicht allein. Sie wollten dabei sein, denn 
sie seien - so argumentierten sie - fi.ir die Frau verantwortlich, da ihr E hemann in Tam-
94 Diese und die nachfolgende Beschreibung beruht auf den Schilderungen von Senguimanagui. 
95 Frauen, die erst kürzlich ein Kind geboren haben, dürfen nicht die Hauptlei ter benützen, 
da sie sonst das Haus und den Mann zerstüren würden. 
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bunum geblieben se i. Die Frau schien im sechsten oder siebten Monat schwanger zu sein , 
aber die Manner und auch die F rau verneinten eine Schwangerschaft. Ich bot ihr a n, sie in s 
S pi ta l zu bringen ; aber die Manner winkten a b. Sie bestanden darauf, da f3 sie im Dorf bliebe. 
E inige Stunden spater, bei E inbruch der D ammerun g, wollten di e beiden Manner doch noch , 
da f3 die Frau ins K ra nkenha us gebracht werde. Der Schwiegervater und der Bruder ihres 
E hemannes begleiteten sie. D ie Wehen ha tten offensichtlich eingesetzt. lm Spita l stellte 
sich heraus, da f3 eine Geburt unmittelbar bevorstand . D ie F rau lag auf einem Bett, vollig 
erschopft un d f as t ohnmachti g. Di e Manner sprachen a u f si e e in , si e dürfe nicht in Kapaimari 
bleiben, sie müsse in Kararau, oder noch besser in Tambunum das Kind gebaren . Es entstand 
ei n langes Hin und Her. Schli ef31ich raffte sich die F rau au fund schleppte sich mühsam, auf 
a llen vieren am Boden kriechend, bi s zur Treppe des Krankenhauses. Die Manner zogen sie 
in di e Hohe, doch die F rau brach zusammen. Das F ruch twasser fio f3 aus ihrem Korper, 
doch die Mii.nner ga ben nicht auf. Erst unser Dazwischentreten96 verhinderte, da f3 die Frau 
mitgeschleppt wurde. Schlief31i ch bl ie b der Schwiegervater bei ihr zurück, wahrend der Bruder 
ihres Ehemannes mit uns zurück fuhr. Kurz darauf gebar sie ei n Kind , das noch nicht lebens-
fahig war. Bei Anbruch der Morgeridammer ung holten die Manner die Frau ins Dorfzurück . 
Diese Episode wurde in K a ra rau hefti g di skutiert. Die M ã nner gaben ih re K o mmen-
ta re offen a b: « D e r M a n n hat z u oft mit ihr geschla fen », «es ist d er Fehler des 
M a nnes», «es wa r ein K ind , d as im Spiritus-Ra usch97 gezeugt wurde ». Auch die 
Fra uen sprac hen über d ieses Ereigni s, a ber sie formulierte n keine so prãgna nten 
Ã u!3erun gen . 
Fehlgeburten scheinen o fters vo rzukommen. Gena ue A nga ben über di e Hãufig-
keit wa ren nicht e rh ã lt lich . F rauen, die scho n meh re re Fehlgeburten h inter sich haben , 
z iehen bei den ersten A nze iche n einer neuen Schwa nge rschaft in das Haus ihrer Eltern 
oder des Bruders, weil sie hoffen , d a mi t eine weitere Fehlgeburt zu verhindern. 
N icht le bensfãhige, z u früh ge borene Kinder werd en o hne Zeremo nie irgend wo 
im W a ld von den F raue n beg ra ben. 
6. 1. Die Bedeutung der Ceburt im Denken der l atmul 
D ie vo lle Becleut un g cle r Geburt im Denken der Ja tmul ka nn a us dem bi sher vo rlie-
ge nde n Mate ria ]98 nic ht in einer u mfasse nclen W eise erfaf3t we rd e n. Yie lmehr liegen 
nur za hlre iche Hin we ise fü r d ie Bedeutung der Ge bu rt vor, vo n de nen ma n a uf die 
R o lle dieses für die menschliche Gemeinscha ft ze ntnrlen Ereigni sses schli ef3en ka nn . 
A ll e D inge , di e im Z usa mmenha ng mit der Geburt stehen , nehmen ei ne n wich-
ti gen Pl a tz im De nke n der F ra uen e in. A ber a uch für cl ie ]a tmui -Mãnne r spie len das 
Ge bã ren und clie Gebur t e ine wic ht ige Ro ll e99. 
Vo n e ine r Myt he ko n n te ich nu r zusamme nh a ng lose F rag me nte a ufnehme n ; sie 
be richtet clavon, wie d ie ers ten M enschen - in d iesem Fa li Mãn ner - mit einem 
96 D ie Frage, inwiewei t e in E thno loge in das Dorfgeschehe~ , a uch d urch « H ilfsma13na hmen », 
e ing reifen so lle, ceschiifti gte u ns immer wieder. Das heil3t, bei kranken Menschen haben wir imme r 
insofern ei ngegr itfen, a ls wir ihnen - sofern es uns a ls sinn vo ll erschien - Med ika mente ve rabreich-
ten, manchma l nach la ngen Überred un gskünsten. Jn e in igen Fii ll en haben wir K ra nke ins Spita l 
geb racht (wie hier im Fa li d ieser F ra u a us Ta m bunum), wenn de r/die Kra nke da mi t einverstanden 
wa r. W ir fühlt en uns eher m itvera ntwortlich fü r einzelne Menschen a ls für das « ungesti:i rte» ethno-
gra ph ische Leben, so da[\ wi r nich t nu r beobachtend Szenen dieser Art mitve rfo lgen konnten . O b 
d ieses H andeln ri cht ig oder fa lsch is t, ist ei ne Frage des Standp unktes. 
97 Gelegen t li ch wird bei Fest lichkeiten von Man nern Methyla lko ho l ge trunken, in E rma ngelung 
eines besseren un d bi lligeren A lkoho ls . 
98 E rst wenn das Materi a l de r andern Exped it ionste ilnehmer vo rli egt, kan n darüber endgül tig 
e twas a usgesagt werden . 
99 Verg leiche dazu den A ufsa tz von SANER ( 1973) über d ie «Geburtsve rgessenhe it» in der abend-
la nd ischen K ult ur. 
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Blãtterbündel auf dem Zeremonialstuhl im Mãnnerhaus Muintshembtt schlugen . 
Aus dem Zeremonialstuhl sprangen Kinder, die die Gründer der verschiedenen Clans 
wurden. 
In einer anderen Mythe (von Koliuan erzãhlt) wird geschildert, wie die Frauen 
das Gebãren lernten: 
«Wenn früher die Frauen schwanger waren und der Zeitpunkt der Geburt herangerückt 
war, wul3ten die Frauen nicht, wie sie gebaren sollten . Alle schnitten namlich den Leib der 
Frau auf, nahmen das Kind heraus und begruben die M utter in der Erde l da diese an 
der «Operation» gestorben war 1. Lange Zeit wurde es so gemacht. 
Einmal, als wiederum eine Frau schwanger war und die Geburt bevorstand, kam ein 
Kakadu herbeigeflogen; er setzte si eh au f ei nen As t un d sah den Frauen zu. Al! e Frauen 
hatten sich versammelt, da sie der Schwangeren den Leib aufschneiden wol lten, um das 
Kind herauszunehmen. Da flog der Kakadu zu den Frauen hinab und sagte: «Wartet ein 
wenig! Es gibt einen Weg, um Kinder auf die Welt zu bringen.» Dann erzahlte der Kakadu, 
was er wu13te, und sagte: «Seht her, ich werde es euch zeigen.» Der Kakadu nahm eine 
Liane und befestigte sie an einem Baum. Dann warf er das Sei! hinunter und befahl der 
schwangeren Frau : «S te h au f un d hal te dich am Sei l fest.» Die Frau erhob sich und hielt 
sich am Sei! fest. Da sagte der Kakadu: « Hal te dich fest und atme tief, atme tief l der Pidgin-
Ausdruck dafür Jautet « taitim win » l, dann wirst du das Kind gebaren.» Die F rau horte dem 
Kakadu zu; sie hielt sich am Sei! fest , spannte ihren Korper und gebar das Kind. Der 
Kakadu sagte: « Schneide nun die Nabelschnur durch, wasche es und reibe es mit farbiger 
Erde ein. Dann soll die Mutter darum besorgt sein, dal3 sie Muttermilch bekommt. Diese 
soll sie dem Kind geben. So sollt ihr Frauen dies tun . lhr dürft die Mütter nicht mehr toten.» 
So geschah es, dal3 alle Frauen es so machten, wie es ihnen der Kakadu gesagt hatte. 
Einige Manner kamen hinzu und sagten: «O h, dieser Kakadu hat uns ei nen guten Rat 
l Pidgin: «Lo» l gegeben, er hat uns se h r geholfen.» Al! e fragten d en Kakadu: « Ko ki, 
wie konnen wir uns dir erkenntlich zeigen, was sollen wir dir geben ?» Der Kakadu antwor-
tete: «lch mochte nicht viel. Ich hatte gern eine Steinaxt.» Die Menschen gaben ihm die 
gewünschte Steinaxt und sagten zu ihm: «Mit dieser Steinaxt kannst du den Sprol3 l im 
Pidgin: <het >, a lso vielleicht auch <Krone> l der Kokospalme oder der Betelpalme oder 
eines anderen Baumes abschlagen und dann essen. Sie gehort nun di r.» Von dieser Zeit an 
schlug der Kakadu den Kokos- und Betelpalmen den Sprol3 ab, er sch lug auch die Ãste 
von anderen Baumen ab und al3 davon. Seit dieser Zeit verhalt sich der Kakadu so.» 
Neben dieser einzelnen Mythe gibt es andere, noch za hlreiche Hinweise in Mythen 
dafür, wie sehr das Denken um die Komplexe von Zeugung und Geburt kreist. 
So gibt es z. B. e ine Mythe, die davon berichtet, wie in der Urzeit die Erde in Mef3in-
btt die Form einer Vagina gehabt habe; e ine andere erzãhlt , wie die Urm utter Me-
f3inbragu i, clie zugleich a ls E rde bezeichnet wird , zwei Zwillingsknaben gebar. Die 
Nabelschnur, die sie mit ihren Kindern verbancl , tre nnte sie mit e ine m Fingernagel 
clurch. Diese Mef3inbragui wircl als e in bewalcletes Gebiet in cler Nahe von Gaikorobi 
verstanden. Niemand dürfe a uf diesem Stück Land ei nen Baum fãllen , wei l sonst das · 
Blut dieser Urmutter aus der E rcle hervo rquelle n würde. 
Eine anclere Mythe wieclerum berichtet von Urfrauen , clie sich vom Wind schwã n-
gern liel3en . - E rinnert sei auch daran , cla13 auch auf zeremo nieller Ebene, anlã131ich 
eines Naven, der wau die Geburt seines weiblichen laua mimt (BATESON 2]958: 
16- 18). . 
6.2. Die Zeit nach einer Geburt 
Ist die eigentliche Geburt vorbei , so bleiben clie Verhaltensvorschriften für die Frau 
und ihre n Mann bestehen. Die Trennung des Hauses in einen mãnnlichen und einen 
weiblichen Teil wird weiterhin strikte eingehalten. Die Mutter sitzt mit dem Klein-
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kind in unmittelbarer Nahe des kleinen Frauenfensters (guendsherat). Will sie sich 
waschen oder baden, so darf sie nur die am guendsherat angestellte kleine Leiter, 
menguit, benützen, um das Haus zu verlassen. Wahrend de!1 ersten fünf Tagen - bei 
einer Erstgeburt wahrend zehn Tagen - darf sich die Frau nicht am offenen Wasser 
waschen . Früher muf3te sie ein Wasserloch im Wald aufsuchen , ahnlich wie bei der 
Menstruation . Heute holt sie in einer Emailschüssel am Sepik Wasser und wascht 
sich dann hinter dem Haus. 
Die Kokosnuf3, in welche die Wochnerin die Nachgeburt versorgt hat, wird nur 
sel te n i m Boden vergraben JOO. Meistens wird si e in ei ne Sagofiadentasche gelegt un d 
an einem abgelegenen Baum i m Wald aufgehangt. Will die Frau ei ne weitere Schwan-
gerschaft vermeiden, so zieht sie einen Zweig herunter, hangt die Tasche daran und 
lãf3t ihn in die Hohe schnellen. Sie darf dabei nicht hinsehen und sich danach auch 
nicht mehr umdrehen. - Eine andere Moglichkeit, nicht mel1r schwanger zu werden, 
besteht darin, daf3 bei der Geburt eine andere Frau die Nabelschnur durchschneidet. 
Danach pfianzt die Mutter über der dieses Mal im Boden vergrabenen Nachgeburt 
eine kleine Limbumpalme. Gedeiht diese, so kann die Frau nicht mehr schwanger 
werden . 
Die ersten fünf Tage, bis die Nabelschnur des Ki n des abgefallen ist, darf d er Ma n n 
das Ki n d ni eh t aus d er Nahe betrachten oder gar berühren, da noch ei n « Stück 
Korper» (i m Pidgin: «ha p bel») der Mutter und Blut an ihm klebe. Kãme der Vater 
in Berührung mit seiner Frau, an der nach den Vorstellungen der Jatmul auch noch 
Blut klebt, so würde die Wirbelsãule der Mannes sich krümmen , und seine Haut 
würde vorzeitig runzelig. 
Früher wurde das Neugeborene nur gewaschen und dann mit gwat, dem oligen 
Baumharz, un d roter Erde eingerieben , damit die Haut straff werde. Manchmal wurde 
das Baby mit weif3er Erde eingerieben, damit es gu t schlafen kon ne. Gelbe Erde wurde 
verwendet , damit das Kind rasch an Gewicht zunehme. Mit schwarzer Erde, die sonst 
als mãnnliche F arbe, als Farbe des Totens, gilt, wird das Kleinkind nur dann ein-
gerieben, wenn sich die übrigen Erden als nutzlos erwiesen haben und çlas Kind nicht 
gedeihen will. Heute wird weitgehend auf das Baumharz und die farbige Erde verzich-
tet. Stattdessen wird das Kind mit Wasser und Seife gewaschen und danach mit 
Talkpuder eingerieben. Die alten Frauen , so erzahlte Sabwandshan , schelten die 
jungen Mütter, wenn sie kein Baumha rz verwenden wollen . 
Wenn die F rau zum erstenmal geboren ha t, darf sie wãhrend zehn Tagen das 
Haus nicht über die norma le Hausleiter verlassen (nur über die kleine Frauenleiter, 
um sich zu waschen ocler ihre Bedürfnisse zu verrichten), bei einer nachfolgenden 
Geburt fünf Tage. Wahrend dieser Zeit sitzt sie in ihrem Hausteil , pra ktisch jederzeit 
mit dem Neugeborenen beschãftigt. Die Wochnerin darf kein Feuer in der grof3en 
Feuerschale entzünden und auch nicht kochen. Tn einer winzigen Feuerschale hat sie 
nur ein Stück Holz glimmen , auf dem sie hin und wieder ein Tabakblatt trocknet, 
um es dan n zu einer Zigarre oder einer Zigarette zu drehen . Wãhrencl dieser Zeit wird 
die Frau und ihre Familie von ihrer Schwiegermutter, der Mutter oder von einer 
Schwester versorgt. Sie darf in den ersten Wochen nach der Geburt keinen grof3en 
Fisch, vor allem keinen kamui-Fisch (im Pidgin: «pis i gat nil») verzehren, aber auch 
kein Gefiügel und keine «trockenen» Kokosnüsse (Kokosnüsse, deren Wasser weit-
gehend eingetrocknet ist). Nach Ablauf der fünf, respektive zehn Tage begibt sich 
die Frau ans offene Wasser und badet clort. Wenn sie ins Haus zurückkehrt, zündet 
sie ein Feuer in der grof3en Feuerschale an und bãckt einen ersten Sagofiaden. Mit 
too In Aibom wird die Nachgeburt immer - in einer Kokosnul3 - im Boden vergraben (mit-
geteilt von G . Schuster). 
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diesem reibt sie ihren Kêirper ein und wirft i h n danach fort. D a nn biickt sie weitere 
Sagofladen für sich , ihren Mann und die grêii3eren Kinder. Aber noch viele Wochen 
(bis zu drei Monaten) verliii3t die Frau das Ha us ka u m. Sie fiihrt weder zum Fischfa ng 
noch zum Markt. Wiihrend dieser Zeit wird sie von jenen Frauen mit F ísch versorgt, 
mit denen sie schon zuvo r in lockerem , aber regelmii f3i gem A ustausch verhiiltnis 
gestanden ha t. 
lch hatte bei jeder díeser Mütter den Eindruck (wiihrend unseres Aufenthaltes 
wurden fünf K inder geboren) , daf3 diese paar Monate nach der Geburt eines Kíndes 
diejenigen sind, in denen die Frauen am intensivsten « leben », oder anders a usge-
drückt: in denen sie «sie selber » sind , mít einem Stolz oder m it einerWürde, die bei 
den Frauen nicht immer so betont zu Tage tritt. In G espriichen mit M ii nnern zeigten 
sich die miinnlichen la tmul fa st verlegen oder zumindest verun sichert , wenn ich über 
eine Frau zu sprechen bega nn , die vor wenigen Tagen ein Kind geboren ha tte . Jch 
glaube nicht , daf3 dies blof3 damit zusammenhiingt, daf3 sie wiihrend einer Geburt 
nicht anwesend sein dürfen (schlief31ich werden die Normen auch in der Kultur der 
Iatmul weitgehend von den Miinnern iOI gesetzt ; es wiire a l so ko rrekter z u sagen: 
es entspricht der Gesamtideologie der Iatmul , daf3 Miinner bei diesem zentralen 
Ereígnis im Leben der F rauen nicht dabei sein wollen oder kêinnen) . Vielmehr neige 
ich zur Annahme, daf3 eine Geburt den Iatmul-Ma nn , der seine Identitii t über die 
Miinnergemeinschaft im allgemeinen und früher über die K opfjagd im speziellen 
fa nd , unsicher macbt. Nicht vergeblich schliei3en sich di e Miinner von diesem für 
das Fortbestehen der Gemeinschaft zentra len Ereignis, a n dem sie se lbst nicht teil-
haben konnen, aus. U nd auch nicht grundl os verliert ein Mann , der in den Kontakt 
mit d em Neugeborenen oder ei n er W êichnerin gekommen ist, di e F iihigkeit zu têiten 
(über die Ãquivalente von Gebiiren und Têiten vgl. S. l 59f.) . 
Die Beziehung zwischen Mutter und Kind ist wiihrend zwei bis drei Jahren , bi s 
das Kind entwêihnt wird , sehr eng. Die Mutter konzentriert sich fa st ausschlief31ich 
auf das Jüngste, und vier- bis fünfjiihrige K inder müsse n sich dara n gewêi hnen , daf3 
sie nicht mehr im Mittelpunkt stehen. Wiihrend der Still zeit da rf die F rau keinen 
Geschlechtsverkehr ha ben , da sonst das Sperma des M a nnes in die Milch eindringe 
und das Kind kra nk m achel02. Wird eine F rau schwanger, bevor das Kind entwêi hnt 
ist, so wird der Ehema nn von iilteren M iinnern für sein Verhalten ge rügt. 
Wenn eine F rau keine weiteren Kinder mehr gebiiren m êichte und sie den Zeit-
punkt verpa i3t ha t, bei der Durchtrennung der Nabelschnur eine a ndere Fra u zu 
rufen oder beim Beseitigen der Nachgeburt dí e entsprechenden H a ndlungen a uszu-
führen, so begíbt síe sích zu eínem Mann , de r in Zaubersprüchenl 03 e rfa hren ist. 
E ínige wenige a lte Fra uen wissen ebenfa ll s diese shtp::J kun cl i, a ber es schein t, cl a f3 
eine F rau sich eher zu ei nem beka nn te n a lten M a nn begibt. 
Mindsh , dessen Frau a uf iirztlichen R at hin keine K inder mehr gebiiren so ll (sie 
soll nicht genügend Milch für ihr Ki nd ha ben), gab a n, da f3 er das shtp::lkundi ts+-
grakabak ungefiihr jede Woche einmal ausführe (was m êiglicherweise cler F requen z 
des Geschlechtsverkehrs entspricht). Das shtp::Jkundi wird über Betelnuf3, Betelpfeffer 
und einem kleínen Stück Sago gesprochen . Der M ann gibt dann der F rau diese 
10 1 Das Mã nnerha us ist der Ort, an dem fast a l le die D orfgemeinschaft betreffenden Entscheide 
gefãllt werden ; ebenso wird do r t « normkonformes» un d nichtko nformes Verha lten erortert. Auch 
ist das Mãnnerhaus der Ort der Rechtssprechung. An allen diesen wichti gen D iskuss ionen nehmen 
nur Mãnner teil. 
102 In einem Patrol Report von 1961 schreibt F . V. ESDALE über Ka mentmbt t: « Strong native 
custom here is that a man may not continue sexua l intercourse with his wife until a child is two or 
three years oi d . The Ai d P os t orderly insisted t hat should the husband brea k the ru le the in fan t 
was liable to get yaws or dysentery from the mother's milk.» 
103 E inige Zaubersp rüche wurden schon auf S. 11 8 erwahnt . 
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besprochenen Dinge mit der linken Hand, damit sie sie esse. Ei ne weitere besprochene 
Betelnul3 und Betelpfeffer werden in ein Stück Bambus gelegt, und dieses wird im 
Haus unter dem Dach aufbewahrt. Der Betel soll darin austrocknen . 
Das ship::Jkundi mul3 frühmorgens gesprochen werden, bevor der Ma n n od ~r die 
Frau uriniert haben. 
amuin, amuin, amuin, Me~inbragui, amuin wungugambi 
Kasuar, Kasuar, Kasuar, Me~inbragui , Kasuar, Leib der Frau 
saka wolinyen tsigrokabak 
zusammengepref3te Beine, versiegendes Blut 
gongu gamba saka wolinyen tsigrokabak 
geschlossene Bei ne, zusammengeprel3te Beine, versiegendes Blut 
Dieses shtp::Jkundi wird auch mbal wolingaui genannt. Wolingaui ist der Name einer 
Art Rotang, vielleicht auch einer Luftwurzel, die nach einer mythischen Erzãhlung 
Himmel und Erde miteinander verband. Die Menschen konnten darauf mühelos 
zwischen Erde und Himmel hin und her wandern . Ein Mann (dessen Name nicht 
genannt wurde) schnitt Wolingaui entzwei. Damit waren Himmel und Erde vonein-
ander getrennt, so wie die bei d en moieties (Himmelleute : nyaui, un d Erdleute: nyamei) 
voneinander getrennt sind. 
Nach diesem shtp::Jkundi soll eine Frau nicht mehr in der Lage sein , sta rk zu 
schwitzen. F ra uen, die viel un d stark schwitzen, gelten als fruchtbare und gu te F ra uen. 
Über die Wirksamkeit dieser shtp::Jkundi liel3 sich kein Material beibringen. Aber 
nach der Art und Weise, wie Mãnner und Frauen davon sprachen , ist anzunehmen , 
dal3 sie hãufig (in welcher Weise auch immer) ihre Wirkung taten . 
Eine Frau wird etwa alle zwei bis drei Jahre nach der Geburt eines Kindes erneut 
schwanger. Wenn eine Frau i m Verlauf ihres Leben~ zum Beispiel 6 Kinder geboren 
hat, so bedeutet dies, dal3 sie wãhrend 12 bis 18 Jahren unter dem Verbot des Ge-
schlechtsverkehrs gelebt hat. Ich hatte den Eindruck, dal3 die F rauen clies - besonders 
im dritten Jahr des Stillens - als eine Belastung empfinden. Wie es bei den E hemãn-
nern steht, lãl3t sich nicht gena u sagen. Moglicherweise fürchten die heute über 
35 Jahre alten M ã nner clen «schwãchenden» Einflul3 des Geschlechtsverkehrs zu sehr, 
als dal3 sie versuchen würden, das T a bu regelmãl3ig zu durchbrechen. Untei- jüngeren 
Ehepaaren besteht aber offensichtlich die Tendenz, schon wesentlich früher wieder 
Beziehungen aufzunehmen. 
7. Das Verhãltnis zwischen Mann und Frau 
Wenn dieses mehrjãhrige Verbot des G eschlechtsverkehrs wãhrend der Schwanger-
schaft und nach der Geburt wohl nicht ursãchlich für das teilweise fast kãmpferisch 
anmutende Verhãltnis zwischen Mann und Frau verantwortlich ist , so mag es doch 
die Beziehung zwischen den beiden E hepartnern belasten . M ancher Streit zwischen 
den E heleuten ha t den Anfang l. in sexuellen Angelegenheiten , 2. in F ragen der 
Nahrungsversorgung (wenn der M a nn findet, seine F rau stelle nicht genügend Essen 
für ihn be reit), 3. wegen einer weiteren F rau, die der M ann heira ten m ochte. 
W enn eine Frau mit ihrem M a nn nicht schlafen wiJl i04, gibt es handgreifliche 
Auseinandersetzungen, bei denen die F rau zwar mit Schlãgen nicht zurücksteht, 
meistens aber den kürzeren zieht. 
104 BATESON 1932: 282- 285. 
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Waani vermutete immer wieder, dal3 seine Frau Sabwandshan mit einem anderen Mann 
Beziehungen unterhaite, was nach ihren Angaben aber ni eh t stimmte. Sei ne Eifersucht führte 
jedenfalls dazu, daf3 er seine Frau ofters schlug und sie danach vergewaltigte. Sie verlief3 ihn 
zweimal und fuhr mit dem Kanu (ohne Kinder) nach Angoram, was eine Reise von zwei 
Tagen ist, zu ihren dort Iebenden Eltern . Waani holte sie beide Male zurück. Tatsache war, 
daf3 Sabwandshan ihren Mann schon immer als widerlich empfunden hatte. Aber ihre 
Stiefmutter hatte sie dazu überredet, ihn zu heiraten, weil er viele Haare auf der Brust hatte 
und deshalb als ein arbeitsamer Mann galt. Zudem verlangte er keine Gegengabe für den 
Brautpreis. Sabwandshan war, sei t sie ein junges Mitdchen war, in Tamu in verliebt, mit dem 
sie vor ihrer Ehe auch ein Verhiiltnis gehabt hatte. Waani wu13te dies, und er merkte wohl 
auch, daf3 sei ne F ra u für diesen Mann noch immer etwas übrig hatte. Waani hat Sabwandshan 
i m Verlauf ihrer J 2jiihrigen Ehe schon mehrmals bewul3tlos geschlagen. Er mu13te sich dafür 
auch vor dem kiap verantwortenJOs . 
Sabwandshan erzãhlte nie genaue Deta il s, aber von ihrer Clanschwester Sengui erfuhr 
ich n oe h mehr darüber: 
Eines Nachts rief Sabwandshan vor dem Haus von Sengui ihren Namen. Sie kam mit 
verschwollenem Gesicht und weinte, weil Waani sie wieder einmal geschlagen hatte. Sie 
übernachtete bei Sengui; am nii.chsten Morgen wollte sie zu Tamuin (der inzwischen gehei-
ratet hatte) ziehen; sie Iiebe ihn und wolle bei ihm bleiben, sagte sie. Sabwandshan liel3 
sich von ihrem Entschluf3 nicht abbringen. Sie ging tatsiichlich zu Tamuin. Aber dieser 
wollte sie nicht bei sich behalten, es gebe sonst Krankheit und Àrger. Sabwandshan sei 
verheiratet und müsse wieder zu ihrem Mann zurückkehren. Sabwandshan verlief3 darauf-
hin das Haus . lm Dorf hatte Waani al le seine miinnlichen Clanverwandten herbeigerufen. 
Gemeinsam überfielen die Miinner die Frau und schlugen mit Stocken auf sie ein, so daf3 
man ihre Schreie weitherum horen konnte. Sengui, die zum Fischfang gefahren war, kehrte 
sofort zurück und eilte ihrer Schwester zu Hilfe. Auch Koliuan, der Ehemann von Sengui, 
und dessen Vater, der damals tultul war, versuchten die Miinner zur Vernunft zu bringen. 
Schliel3lich lief3en Waani und seine Verwandten von Sabwandshan ab, nachdem sie auch 
noch Sengui und die beiden Miinner verprügelt hatten. 
Sabwandshan hat mehrere Versuche unternommen, ihren rabiaten Mann zu verlassen, 
aber es gelang ihr nicht. lhre vier Kinder liel3 sie - obwoh l sie ihnen sehr zugetan war -
jeweils bei Waani zurück . 
Zweimal hatte sie einen Selbstmordversuch (durch Erhii.ngen) unternommen . Sie wurde 
jeweils noch rechtzeitig entdeckt. - Da Waani Tamuin nicht mehr Ianger sehen oder seiner 
Frau nicht mehr Gelegenheit geben wollte, sich mit ihm zu treffen , nahm er eine Stelle als 
Medical Aid Post am Oberlauf des Korewori an. Bevor Sabwandshan mit den Kindern ab-
rei ste, nahm sie Sengui und Koliuan das Versprechen ab, bei ihnen wohnen zu dürfen, wenn 
Waani sie wieder schlage. 
Selbstmord geschi eht selten un d g ilt - von Mii.nnern uncl Frauen gleichermaf3en 
anerkannt - als weibliche Form der Konftikt losungl06. In den letzten 20 Jahren dürfte 
kein Selbstmord mehr stattgefunden habe n. Aber die Erinnerung an zwei Frauen ist 
noch wach. Beide haben sich das Leben genommen . Die ei ne, ei ne junge unverheira-
tete Frau, war in einen Mann verliebt, der als Heiratspartner für sie nicht in Frage 
kam (sie sollte gemãf3 dem Willen ihres Vaters ihren yanan heiraten). Das Liebes-
verhãltnis mit diesem Mann wurde unter den Mãnnern bekannt. Mehrere Mãnner 
schlossen sich daraufhin zusammen, überfielen die Frau und vergewaltigten sie. 
Wenig spãter erhãngte sich die Frau an einem Baum. 
Eine andere Frau erhãngte sich - vor schãtzungsweise 50 Jahren - als ihr Mann 
bei einem Kopfjagdzug ums Leben kam und ihr einziges Kind kurz darauf ebenfalls 
starb. 
lOS Eintrag im Village book (12. Oktober 1966). 
106 Selbstmord als Form der Konfliktlosung wurde - bei den Trobriand - schon von MALI-
NOWSK I (1926) beschrieben. 
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Auf meine Frage, ob es auch Mãnner gebe, die Selbstmord begangen hãtten, 
wiesen dies die Mãnner und Frauen zurück. Mãnner seien stark. Selbstmord gebe es, 
wenn eine Frau Sorgen habe (im Pidgin als «wori bilong meri» bezeichnet). Wenn 
ei n Ma n n Sorgen ha be ( «wori bilong m an»), würde er nicht si eh sel be r toten, sondern 
einen anderen Menschen. Wenn ein Mann von seiner Frau betrogen werde, suche er 
seinen Rivalen auf und tote ihn. So habe früher ein Mann seine Probleme gelost 
(heute werden solche. Fãlle dem kiap vorgetragen). 
Kama, der grol3e alte Mann des Dorfes, hatte seine zweite Frau vor etwa 30 Jahren 
getotet. Er habe sie nur mit der Hand gesch lagen, behauptete er. Es sei Zauberei mit im 
Spiel gewesen, die jemand gegen illn ausgeübt habe, sonst hatte er seine Frau ja gar nicht 
mit blol3er Hand ti:iten konnen. - Mit Seiner ersten Frau Kamabindshua lebt er - zumindest 
heute - in Frieden. Als wir einmal seine Frau vom Krankenhaus ins Dorf zurückbrachten, 
legten wir unser Kanu an einer Landestelle an, di e mit dem Ufer n ur durch ei nen Baumstamm 
verbunden war. Kama hatte dies bemerkt. Er, der schon über 70 Jahre alt sein mag, holte 
sein kleines Ruderkanu, um sei ne Frau, die unsicher auf den Beinen war, bis vor die Haus-
türe zu fahren. Inzwischen aber hatte schon ein anderer Mann der Frau über den Baum-
stamm geholfen. Kama stand mit seinem Kanu daneben und verfolgte wachsam jede Bewe-
gung seiner Frau. 
Die beiden Eheleute verband in ihrem Alter eine fast rührende Zuneigung. Sie 
erweckten den Eindruck, als hãtten sie beide genug vom Leben gesehen, als daf3 sie 
nicht wüf3ten , daf3 der institutionalisierte Gegensatz der Geschlechter von der Gesell-
schaft verlangt wird, daf3 er aber im einzelnen überbrückbar ist, wenn man blof3 die 
notige Distanz dazu hat. Die Distanz in diesem Fali war das Alter. 
Die Verbindung zwischen Gtmbun und Namui, die mit einem Begriff wie Liebe 
umschrieben werden kann, habe ich früher schon geschildert (S. 83). 
In den meisten Fãllen ist es wohl so, daf3 die F ra uen die Autoritãt ihrer Ehemãnner 
anerkennen oder sich ihr zumindest fügen, besonders wenn die Macht durch Gewalt 
ersetzt wird. Der grof3te Teil der Ehepaare lebt in einem Yerhãltnis zueinander, das 
mit unseren Begriffen schwer zu umschreiben ist. Wohl ist es meistens so, daf3 Mann 
und Frau weitgehend ein eigenes Leben leben: die Mãnner verbringen ihren Tag bei 
anderen Mãnnern im Mãnnerhaus ; die Frauen sind tagsüber ohnehin mit der Nah-
rungsversorgung und mit der Kindererziehung beschãftigt. Da Mann und Frau nur 
in den seltensten Fãllen Hand in Hand zusammenarbeiten, bilden Ernãhrung und 
Geschlechtsbeziehungen weitgehend die einzigen Yerbindungspunkte. Aber selbst 
bei m Essen verzehren M an n und Frau getrennt die Nahrung. Der Mann zieht. sich 
mit seinem Anteil in seinen Hau steil (oder ins Mãnnerhaus) zurück (als mein Mann 
und ich bei einem Besuch in einem H aus gemeinsam aus einem Teller af3en , waren die 
Gastgeber leicht schockiert) . 
Aber nicht jeder Mann herrscht über sei ne Frau. So gibt es auch Fãlle, in denen 
die Frau die Fami li e nicht nur ·in wirtschaftlicher Hinsicht dominiert- wie die Sago-
und Fisch-Erhebungen gezeigt haben - sondern in allen Belangen, die den Haushalt 
betreffen J 07. 
Amblangu war nicht unbedingt herrschsüchtig; immerhin aber war sie realistischer und 
energischer als ihr Ehemann (auf die Abhangigkeit Amblangus von ihrem Bruder wurde 
schon hingewiesen). So fand sie nichts dabei, von ihrem Mann zu sagen, er sei ein wenig 
verrückt; sie sagte es sogar, wenn er in Hi:irweite war. Er, der Gutmütige, von den Mannern 
nicht ganz Ernstgenommene, lachelte dazu ein wenig resigniert. Von ihm war nie ein lautes 
oder aufbrausendes Wort zu horen - wie man dies sonst aus allen Hausern heraus einmal 
hi:iren konnte. Nicht dal3 er so etwas wie ein Schwachkopf gewesen ware. Auch sein Bruder 
107 Vgl. auch BATESON 21958: 147- 148, und MEAD 1958: 79. 
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war für Iatmul-Begriffe ein sanfter Mann, aber diesem hatte sein fortgeschrittenes Alter 
einen ehrwürdigen Anstrich und eine gewisse Autoritat verliehen. Kisaman, der Ehemann 
von Amblangu, wusch und flickte seine Hosen selberl08, und auch sonst liel3 er sich von 
ihr teilweise Hausarbeiten i.ibertragen. 
Ttpmange, di e ihrem Ma n n zugetan .war, iirgerte si eh oft dari.iber, wenn ihr Mann nicht 
im richtigen Augenblick den Mund auftat, sondern lieber schwieg. Sie hielt sich dann nicht 
zurück und schalt ihn vor allen anwesenden Leuten. 
Gibt es irgendwelche Unstimmigkeiten und Uneinigkeiten zwischen zwei Menschen, 
so wird dies sofort und vor allen gerade anwesenden Leuten erortert. Eine Verschie-
bung der Angelegenheit auf einen Zeitpunkt, an dem man mit dem Opponenten allein 
sein wird, findet kaum je statt. 
Als wir einmal für einige Tage nach Angoram fuhren, nahmen wir Mindsh mit. Er 
holte sein Bi.indel und stieg zu uns ins Kanu . Wenig spater fuhren wir an seiner Frau vorbei, 
die schon unterwegs zum Fischfang war. Sie blickte starr aufs Wasser, und Mindsh wandte 
den Kopf ab. Keines rief dem andern den vor allem zwischen Menschen gleichen Ge-
schlechts i.iblichen Grul3 zu. 
Auch wenn manchma l Spannungen zwischen Mann und Frau bestehen und es nicht 
selten zu offenen Konflikten kommt, so verteidigt eine Frau ihren Mann gegenüber 
Au13enstehenden: 
Koliuan, der uns immer wieder versicherte, er würde nie Methylalkohol trinken , da 
dies schlecht fi.ir die Leber sei (wahrend seiner medizinischen Ausbildung war ihm einmal 
die Leber eines Alkoholikers vorgeführt worden), betrank sich wahrend eines Festes damit 
sinnlos. Schlie131ich lag er am Boden, bewul3tlos oder zumindest in tiefem Schlaf. Ein 
anderer Mann mul3te ihn in sein Kanu tragen (wo er sich mehrere Male erbrach) und ihn 
nach Hause fahren. Als i eh wenige Tage spater di e Eheleute besuchte, erwahnte i eh de n black-
out von Koliuan au f ei ne offensichtlich zu spottische Weise. Wiihrend Koliuan eher betrof-
fen di e Tatsache zuri.ickwies, vollig betrunken gewesen zu sein, verteidigte Sengui i hren Ma n n 
recht vehement : Koliuan konne soviel Alkohol trinken, wie er wolle, er werde davon nie 
betrunken. Er sei ein starker Mannl09. 
Meine unvorsichtige Bemerkung hatte den Stolz oder die E hre des M a nnes angegrif-
fen. Und Sengui verteidigte diesen Stolz. Ich glaube, aus diese m Blickwinkel lã13t 
sich erklãren, wa rum die Frauen bei Naven mit Begeisterung das stolze Gebaren der 
Mãnner nachahmen (un d di e Mãnner das « lãppische » Verhalten d er « schwachen » 
Frauen), weil sto lzes Auftreten eine von allen Mitg liedern d e r Ge mein schaft a ner-
kannte E ige nschaft des Jatmul-Mannês ist , wãhrend dem Verhalten cler Fra uen, den 
kulturellen Normen entsprechencl, wesentlich weniger Prestige zugeschrieben wird. 
Diese Tatsache erkennen die Frauen an; die Werthierarchie wird von i h nen nicht 
angezweifelt. 
So sahen es z.B. die latmui-Frauen ungern, wenn sich mein Mann beim Paddeln des 
wackeligen Kan us nach Frauenart hinsetzte (was für ungeübte Europii.er einfacher ist), statt 
stehend wie die Jatmui-Miinner zu rudern . Sie duldeten zwar sein Verhalten wii.hrend einer 
dreieinhalbsti.indigen Fahrt zum Marktplatz. Als wir aber in Sichtweite des Marktes 
kamen, befahlen sie ihm recht energisch, aufzustehen und den Rest des Weges stehend zu 
rudern. Die Frauen waren stolz darauf, als wir schliel31ich comme-il-faut auf dem Marktplatz 
Einzug hielten . 
108 Diese relativ neuen Aufgaben, die sich aus dem Kontakt mit der westlichen Kultur ergeben 
ha ben, zahlen eher zum weiblichen Aufgabenkreis, aber dies scheint sich noch nicht definitiv entschie-
den zu haben. 
109 TIGER (1971: 185) sagt über den Alkoholismus bei Naturvolkern: «Possibly the drinking 
of alcohol by groups of men is somehow associated with triumph or consummation rituals.» 
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7.1. Polygynie 
Früher scheint Polygynie hãufiger gewesen zu sein als heuteltO. Seit der Brautpreis 
in Geld gezahlt werden mul3, ist es für einen Mann, der nicht in einer Stadt Geld ver-
dientttt, schon schwer genug, die Summe für den Brautpre1s aufzubringen. In Kararau 
gab es zum Zeitpunkt unseres Aufenthaltes nur sechs Mãnner, die mehr als eine 
Frau besal3en . Die als erste geheiratete Frau gilt als Hauptfrau und besitzt mehr 
Rechte als die zweite Frau. 
l m Fali von Kamanga\i ist sei ne erste Frau zugleich seine yai. Schon als junges Miidchen, 
a\s die beiden miteinander verlobt waren, lebte sie im Haus von Kamangali. Von Kwapmei, 
seiner yai, sagte Kamanga\i , dal3 sie sei ne wirkliche Frau (der Pidgin-Ausdruck !au tet: 
«meri tru») sei. Kwapmei habe spiiter Karabindsha überredet, Kamangali zu heiraten. 
Die beiden Frauen seien schon immer gut miteinander ausgekommen. Deshalb habe Kara-
bindsha in die Heirat eingewilligt, so erziihlten mir die lnformantinnen. Kamangali sagte 
einmal , Kwapmei ha be sei ne vielen Giirten al\ein bestellen müssen; das sei ihr zuviel gewor-
den, deshalb habe sie ihn gebeten, Karabindsha zu heiraten. Als jedoch p\otzlich noch 
Labu Kamangali nachlief, wurde es den beiden Frauen zuviel, und sie überfielen gemeinsam 
Labu und schlugen sie. Aber es hal f nichts. Labu gab nicht auf. Kamangali meinte dazu: 
«Labu war verrückt, sie ist meine /Clan-/ Schwester. Sie kam in meinen Schlafkorb und 
wollte mit mir Geschlechtsverkehr haben. Also heiratete ich sie.» Heute leben die drei 
Frauen im gleichen Haus, und alle Betroffenen scheinen sich beruhigt zu haben. 
Kamangali bevorzugt aber eindeutig seine dritte und jüngste, kinderlose Frau, was im 
Dorf mit Mil3billigung verfolgt wird. 
Kabuseli besaf3 ebenfalls zwei Frauen. Die zweite Frau, die zuvor schon dreimal verhei-
ratet gewesen war, war seine yai . Trotzdem galt sie aber nicht als Hauptfrau. Im Gegenteil, 
sie brachte der ersten Frau Respekt entgegen und stritt sich nicht mit ihr um Vorrechte. 
Sie akzeptierte ihre Rolle offensichtlich diskussionslos. Jedenfalls führte sie die ihr übertra-
genen schwereren Arbeiten ohne Murren aus und ruderte oft al\ein die Hauptfrau zum 
Garten und zurück. 
Kaba, der Geschiiftsmann des Dorfes (er hat mit der UnterstLitzung der ganzen Dorf-
bevolkerung ein Auto gekauft , mit dem er Transporte von Pagui nach Wewak ausführt) , 
war viele Jahre mit der gleichen Frau verheiratet. Seine iilteste Tochter, Betshiyimbunagui , 
hat te bereits ei n Ki n d, un d Kaba ga! t als gesetzter Mann. In Wewak lernte e·r ei ne junge F ra u 
aus einem Buschdorf kennen, die bereits dreimal verheiratet gewesen war. Die Frauen von 
Kara rau behaupteten , er hiitte sie auf der Stral3e aufgelesen, sie sei eine schlechte Frau, sie 
sei e ine Dirne (d er Pidgin-Ausdruck dafür !au tet : « pablic m eri »). Kaba wollte si e heiraten . 
Er teilte dies seiner F rau Undambi mit. Seine Frau wurde bose uncl sagte: «Was willst du , 
ich habe dir viele Kincler geboren. Genügt dir das nicht? » Dann drohte sie ihm: « !eh 
wercle clie Frau so lange schlagen, bi s sie das H aus verliif3t. » Die Tochter schiimte sich wegen 
ihres Vaters und verlief3 das Dorf für mehrere Monate, um nicht mitansehen zu müssen, 
wenn ihr Vater clie junge Frau nach Hause bringe. Kaba war offensichtlich beeindruckt vom 
Widerstancl seiner Frau uncl seiner iiltesten Tochter. Jedenfall s brachte er die junge Frau 
zuerst nur bis Pagui, spiiter dann in einen anderen Teil von Kararau zu Verwandten. Aber 
in sein Haus brachte er sie nie. Einige Wochen spiiter war sie nicht mehr in Kararau . Ob ihr 
die Situation zu unsicher geworden war oder ob er von seinem Vorhaben abliel3, war nicht 
zu erfahren. 
Ei n Mann von Quedndshange brachte nach einigen Ehejahren ei ne zweite Frau ins Haus. 
Die erste Frau ging auf die zweite los. Es entstand ei n liingerer Kampf zwischen eten beiden. 
110 BATESON 1932: 286. 
111 Durch die Abwanderung junger Mãnner in die Stadt scheint vor einigen Jahren ei n Frauen-
überschuB bestanden zu haben. Heute ist dies nicht mehr der Fal!. In einem Patrol Report von 1956 
schreibt S. M. YEAMAN: «There a re large numbers of women and children in most villages ancl the 
census check showed an increase on previous figures. Women outnumber men but als poligyny is 
practicecl, this is nat disturbing. Some more influential men have three and four wives.» 
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Da die zweite Frau aber erheblich jünger und krãftiger war, gewann sie bald die Oberhand. 
Sie brach der ersten Frau den Arm. Daraufhin begann die zweite Frau zu weinen und sagte 
zur ersten, sie, die Hauptfrau, tãte ihr leid. Die beiden Frauen versohnten sichll2. 
Wenn zwei Frauen miteinander streiten, greift der Ehemann nicht sofort ein. Nur 
wenn es ihm zuvie l werde, würde er einschreiten und beide Frauen schlagen, erklãr-
ten meine Informantinnen . 
Die Hauptfrau wird numanragwa, die nachfolgenden Frauen kambenntmbaragwa 
genannt. Die Frauen nennen ihren gemeinsamen Ehemann kiande. Die Hauptfrau 
wohnt im vorderen Teil des Hauses, der meistens gegen das offene Wasser gerichtet 
ist, wãhrend die zweite Frau den hinteren Teil des Hauses bewohnt. Die Hauptfrau 
erhãlt den grof3eren Garten , über dessen Feldfrüchte sie verfügen kann, die zweite 
Frau bearbeitet ein entsprechend kleineres Stück Land. Auch bei der Tabakernte, 
die von den Ehefrauen gemeinsam ausgeführt wird, erhãlt die Hauptfrau sch lief31ich 
den grof3eren Anteil. Wenn ein Mann für seine Frauen Kanus schnitzt, so erhãlt die 
erste dasjenige, das aus dem dicken unteren Teil des Stammes angefertigt wurde, 
wãhrend die zweite sich mit dem schmaleren begnügen muf3. 
Allgemein kann man vielleicht sagen, daf3 eine Ehefrau nur ungerne eine Mitfrau 
erhãlt und daf3 - besonders in der ersten Zeit - ofters Streit zwischen den beiden 
entstehen kann, vor a llem dan n, wenn der Mann eine der beiden Ehefrauen bevorzugt. 
Kamangali behauptete, dal3 er sich um alle drei Frauen im gleichen Mal3 kümmere. Es 
sei nicht gut, wenn sich seine Frauen untereinander streiten . Deshalb esse er jeden Tag 
Speisen, die von einer andern seiner drei Frauen zubereitet worden seien. 
Haben sich die beiden Mitfrauen aneinander gewohnt, so verlãuft in der Regel das 
Familienleben in Haushalten mit einem Mann und mit mehr als einer Frau ruhiger 
al s in Haushalten mit ei n em Ma n n un d einer F ra u . Oder eh er: das antagonistische 
Verhãltnis zwischen Mann und Frau tritt in dem Augenblick zurück, da die Frau 
eine potentielle Rivalin besitzt. Die Position des Mannes ist bei der polygynen Ehe-
form gesicherter, so paradox dies klingen mag, da die Ehefrauen sich nicht gemeinsam 
gegen den Ehemann «verschworen »113. Umgekehrt kom m t es se lten vor, daf3 ei n(( 
Frau, die ei ne Mitfrau besitzt, von ihrem Mann geschlagen wird. Auch scheinen Schei-
dungen bei polygynen Ehen seltener vorzukommen . 
Wenn eine Frau einen Mann ver lãf3t, darf sie von ihren Haushaltgegenstãnden, 
die sie sozusagen als Aussteuer mit in die Ehe gebracht hat, nur ihre Kleider mit-
nehmen , und dann auch n ur jene, die sie gerade auf dem Leib trãgt. Sie muf3 das 
Haus ohne jeg lichen Anspruch auf irgenclein Eigentum verlassen. Auch die Kinder 
muf3 sie zurücklassen, da sie nicht ihr, sondern dem Clan des Ehemannes gehoren. 
Kleinkinder, die von der Mutter noch abhãngig sind (z. B. wenn sie noch gestillt 
werden), kan n die Frau mit sich nehmen , aber es gilt als selbstverstãncl lich, daf3 die 
Kincler zum Vater zurückkehren müssen , sobald der Mann eine neue Frau geheiratet 
hat oder wenn die Kinder bereits ã lter und se lbstãndiger geworden sind. 
Ein junger Mann, der nur noch besuchsweise ins Dorf zurückkehrte, lebte mit seiner 
Frau in Wewak. Da er relativ viel Geld verdiente (vom Standpunkt der Dorfbewohner aus), 
wollte er sich eine zweite Frau nehmen . Seine erste Frau war strikte dagegen ; aber er lieB 
112 In Malinge tiitete di e erste F ra u eines Mannes i h re neu ins Ha us gebrachte Nebenbuhlerin; 
dies geschah nicht etwa wahrend eines Handgemenges, sondern die Tat war allem Anschein nach 
geplant, denn sie wurde nachts ausgeführt und zu einem Zeitpunkt, da man hatte annehmen kiinnen, 
die erste Frau habe sich mit ihrem Schicksal abgefunden (mündliche Mitteilung von F. Weiss und 
M. Stanek). 
113 Vgl. auch MEAD 1958 : 79. 
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sich nicht einschüchtern. Die erste Frau verlief3 ihn . lhr zweijahriges Kind durfte sie nicht 
mitnehmen. Die zweite F rau zog es an ihrer Stelle auf. Als Begründung, warum die erste 
Frau ihr Kleinkind nicht mitnehmen durfte, wurde angegeben, der Brautpreis sei für sie 
bezahlt worden, deshalb gehore das Kind dem Mann. 
Eine Frau , die ihren Mann verlassen hat, kann von diesem nicht gewaltsam zurück-
geholt werden. Andererseit~ kann ein Mann seine Frau aus dem Haus werfen , zum 
Beispiel wenn sie einen Liebhaber hat und nicht gewillt ist , diesen aufzugeben , oder 
wenn die F rau den Mann und die Kinder vernachlãssigt (letzteres dürfte kaum vor-
kommen) . Falls er sie nicht zum Haus hinausprügelt, genügt es, so versicherten meh-
rere Informanten , wenn der Mann seine kleine Betel- und Tabaktasche in die Hohe 
halte und den Namen seines Haupt-shambJa114 ausrufe . Die E he gelte dann a ls 
geschieden . Meine Informanten konnten aber kein konkretes Beispiel zitieren , bei 
dem eine Ehe auf diese Weise aufgelost wurde. Bei allen Scheidungsgeschichten , die 
ich aufnehmen konnte , war es jewei ls die Frau, die den Ehemann verliel3. Ob es aber 
der Mann war, der seine Frau zum Haus hinauskomplimentierte oder ob die Frau 
schon lange gerne zu ih rem Liebhaber gezogen wãre, liel3 sich nie genau feststellen . 
So auch im Fàll des jungen Mannes, der in Wewak lebte. Sein Bruder behauptete, die 
Frau sei aus dem Haus hinausgeworfen worden , wahrend eine Informantin auf ihrer Aus-
sage bestand, die Frau hatte aus freien Sti.icken den Mann verlassen, weil sie keine 
Nebenfrau haben wollte. 
Heiratet ein M a nn eine geschiedene Frau , so mul3 er an deren ersten Ehemann den 
von diesem ursprünglich gezahlten Brautpreis zurückerstatten. Hin und wieder 
werden Abzüge vo rgeno mmen , wenn die Frau dem ersten Mann Kinder geboren hat. 
Dies scheint aber nicht die Regel zu sein, wahrscheinlich auch desha lb, weil die Frau 
in der Regel auch dem zweiten M ann Kinder gebãren kann . 
7.2. Scheidung 
Wie scho n erwãhnt , ka n n ein (schwerwiegender) Konflikt zwischen M a nn und F rau 
dadu.rch ge lost werden , da l3 di e F ra u das Haus des Mannes verlãl3t, in der Absicht, 
nicht mehr zu ihm zuri.ickzukehren . Sind beide Partner mit di eser Trennung ein-
verstanden oder ist die F ra u bereits ins H a us eines anderen M a nnes gezoge n, so g ilt 
di es a l s Sche id un g, un d e s beda rf keiner weiteren Zeremo nien, u m di ese z u bek rãftigen. 
Eine ei nige rma f3en ko rrekte Scheidungsqu ote zu ermitteln , zeigte sich a ls beson-
dere Schwie ri gke it, da es sich ni cht immer e indeutig a bklãre n lief3, ob ei ne F ra u ihren 
Mann verli e f3 , um zu einem andern zu ziehen, oder o b der Ehema nn gesto rben war, 
bevor sich di e Fra u einen neuen Par tner gesucht ha tte. Von insgesamt 66 Frauenii S 
ha tten 41 nur einma l geheira tet. 16 F ra uen waren eine zweite E he (drei davon hatten 
den jünge ren Bruder ihres ve rsto rbenen M a nnes geheiratet), sieben eine dritte und 
zwei F ra uen eine vi erte E he eingegangen . Von 52 Mãnnern ha tten 36 nur eine einzige 
Ehe geschlossen ; 9 Mãnner waren eine zwe ite, fiinf ei ne dritte und zwei Mãnner fi.inf 
und mehrll 6 E hen eingegangen . Neben diesen insgesamt 52 Mãnnern besal3en sechs 
l 14 Jede Moiety verfügt über ei nen Haupt-shambla. I m Fali der Nya mei ist dies Maimbange, 
im Fali der Nyaui Kongoli . Ma imbange und Kongoli sind ein mythisches Brüderpaa r. 
115 Hier muB da ra uf hingewiesen werden, daB ganz junge, also solche, die erst vor wenigen 
Monaten zum ersten Ma l geheira tet hatten , und a ltere und ga nz alte F rauen, die auf ein bewegtes 
Leben zurückblicken konnen, gemeinsam erfaf3t wurden. 
11 6 Yamana bi wa r im ganzen mit sechs F ra uen verheira tet gewesen. Wahrend des Zweiten 
Weltkr ieges, a ls die Japaner Timbunke besetzt hielten, hatte er vier Fra uen , die geftüchtet waren , zu 
sich genommen. Im Dorf ga lt er als mit ihnen verheiratet. 
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Mãnner gleichzeitig mehr als eine F rau. Sie figurieren nicht in den oben angegebenen 
Zahlen. Obwohl Polygynie moglicherweise auch den latenten Konflikt, der zwischen 
einem Mann und einer einzelnen Frau besteht, nicht zu 1osen vermag, so trãgt sie 
zumindest zu seiner Abschwachung bei. 
Bei den Frauen 1iegt die Scheidungsquote hoher als bei den Mannern. 25 von 66 
haben mehr als eine Ehe geschlossen , wahrend 16 von 52 Mãnnern mehr als eine 
Ehe hinter sich hatten . 
Goode (1967 : 178) schreibt über die Scheidung in Europa und Amerika: «Daten 
aus zahlreichen Untersuchungen weisen darauf hin , dal3 <iie Frauen mehr über ih re 
Ehen klagen als die Mãnner. Der Grund hierfür scheint dàrín zu liegen, dal3 die Ehe 
für die Frauen eíne grol3ere Bedeutung hat und dal3 sie i m Hinblick aufihre allgemeine 
Anpassung an das Le ben starker vom Erfolg un d d em G lück ihrer Eh e abhãngíg 
sind.» Wenn auch diese Bemerkung nicht ohne weíteres auf latmui-Verhãltnisse 
übertragen werden kan n, so scheínt es doch eín U niversal zu sein , dal3 sích díe Frauen 
eher auf díe Bínnenstruktur eíner Kultur konzentrieren, wãhrend sich die Mãnner 
eher mit deren Aul3enstrukturll 7 befassentt8. Bei den latmul ist esja so, dal3 die Frau 
in erster Linie mit al! jenen Aufgaben (Fischfang, Garten , Marktbesuch) betraut ist, 
die pdmãr auf die Erhaltung des einzelnen, ihres Haushaltes abzielen. Demgegenüber 
hefassen si eh di e Manner eher mit Angelegenheiten , di e weniger au f i h re eigene Lokal-
einheit, ihr Haus und dessen Bewohner, ausgerichtet sind, sondern auf die Dorf-
gemei nschaft und deren Wohl (gemeínsamer Hausbau, kultische Handlungen, früher 
auch Krieg). Hinzu kommt, dal3 die (gelebte) Sexualitãt im realen Leben der Jatmui-
F ra u einen wichtigeren und grol3eren Platz einnimmt als im Leben des Mannes. 
Deshalb ist es wahrscheinlich für die Jatmui-Frau auch wichtiger, mit wem sie was 
fi.ir eine Ehe führt. Vielleicht ist sie deshalb relativ rasch bereit, eine E he zugunsten 
einer anderen , vermeintlich besseren , aufzugeben. 
Ob früher die Scheidungsquote ebenso hoch war wie heute, laf3t sich nicht ein-
deutig festste11en . Einerseits wurde ein grol3erer Prozentsatz der Ehen von den E ltern 
arrangiert, ungeachtet d er individ ue !le n Neigungen; andererseits wurden d er Auf-
losung einer Ehe grol3ere Hindernisse und Widerstãnde entgegengesetzt (yai-yanan-
Heiraten galten a l s unaufloslich) ; so wurden solche Angelegenheiten i m Mãnnerhaus 
erortert und eventuelle Beschlüsse gefal3t, clamit eine Frau daran gehí nclert werclen 
ko n n te, ihren E hemann zu verlassen. Auch clarf nicht vergess~..-n werden , dal3 cler Krieg 
manchen E hen ein vorzeit iges Ende bereitet hat, indem mancher Mann ihm zum 
Opfer fiel. 
Heute werden nur noch selten Heiraten a rrangiert ll <J, so daf3 die Za hl der nach 
eigenen Wünschen [eingeleiteten Ehen zunimmt. Pa ra llel dazu haben die Schwierig-
keiten , die die Gemeinschaft ei ncr Scheiclung entgegensetzt, abgenommen. Moglicher-
weise haben früher ofters aul3ereheliche Beziehungen stattgefunden, die seltener zur 
Scheidung der E he und dem Schliel3en einer neuen Ehe führten als heute. 
Prostitution im Sinn von Geschlechtsverkehr als einer Leistung für ei nen mate-
J J 7 Struktur ist h i er a l s « ... a set o f a ny elements between which o r between certain sub-sets 
of which, relations are defined » (LANE 1970: 24) zu verstehen, wobei s ich « Binne n » und «AuBen » 
a u f die « elements» beziehen . 
li S T IGER ( 1973: 126): « Manner verb inden sich im Hin blick auf die Makrostruktur, Frauen 
i m Hinblick a u f die M ikrostruktur ... » Die Begriffe Mikro und M a k ro wurden hier nicht übernommen, 
weil sie uns nicht a ls zutreffend erscheinen . Vielmehr handelt es sich bei den Ja tmul um ein « lnnen >> 
und ein «AuBen », wobei keines ein Teil des anderén ist. Vielmehr sind beide voneinander verschie-
den und bilden gemeinsam ein Ganzes, bestehend aus komplementaren Teilen. 
l l9 STRATHERN A. ( 1968: 43): « Further, antagonism between husband an d wife i s J would 
suggest, like ly to be dependent on the degree to which the prospective partners to a mariage a re 
able to choose each other, as well as the nature of the a ffi na l tie.» 
134 
riellen Gegenwert ist in der traditionellen Kultur der latmul unbekannt gewesen. 
Dies wird verstãndlich, wenn man bedenkt, daf3 die Iatmul-Frau nicht - wie etwa in 
der westlichen Kultur, zumindest hinsichtlich des Phãnomens Prostitution - Sexual-
objekt ist. Wie aus den oben geschilderten Fãllen hervorgegangen sein dürfte, ist mei-
stens die Frau die aktiv Hande!Úde in den Belangen der Beziehungen zwischen den 
Geschlechtern, aber nur solange als Geschlechtsbeziehung mit irgendeiner Form von 
Zuneigung zu tun hat. Geschlechtsverkehr mit einer bestimmten Person als Mittel, 
u m Macht un d Herrschaft oder Vergeltung auszuüben oder um Macht und Herrschaft 
wiederzugewinnen (voreheliche, eheliche und auf3ereheliche Vergewaltigung), ist da-
gegen eine Form aktiven Handelns von Mãnnern. Beide Formen - «Liebe» und 
Gewalt - stehen einander aber diametral gegenüberl20. Hinzu kommt, daf3 die Iatmul-
Frau wirtschaftlich - was die tãgliche Nahrungsversorgung betrifft - von der Unter-
stützung des Mannes weitgehend unabhãngig ist. Vollig allein lebende Frauen gab 
es in Kararau nicht. Ei ne Frau, die ihren Mann verlassen hat , zieht entweder zu ihrem 
Bruder, zu ihren Eltern oder zu einem andern Mann. Deshalb befindet sich kaum eine 
Frau in einer wirtschaftlichen Notsituation, die Anlaf3 zur Prostitution sein konnte 
(in d en Küstenstãdten mag dies zutreffen). Gardi (1956: 150) erwãhnt ei n Dorf, das 
für Prostitútion bekannt gewesen sein soll. Leider war der Name des Dorfes nachtrãg-
lich nicht mehr ausfindig zu machenl 21. 
In Mythen wird hin und wieder eine Frau erwãhnt, die im Mãnnerhaus gefangen-
geha lten wurde und mit der alle Mãnner Geschlechtsverkehr hattenl22. Ob dies 
früher etwa mit Kriegsgefangenen geschah, lãf3t sich nicht entscheiden. Meine Infor-
manten bestritten dies energisch. Im übrigen würde dies nicht der Prostitution im 
oben definierten Sinn entsprechen, sondern wãre wohl eher als Vergewaltigung zu 
bezeichnen. 
7.3. Stellung und Prestige der Frau im Verlauf ihres Lebens 
Wie aus dem bisher Gesagten andeutungsweise hervorgegangen sein dürfte, dienen 
F rauen - zumindest vo n auf3en betrachtet - als Vermittlerinnen zwischen Clans und 
D orfern insofern, als durch sie a ls Heiratspartnerinnen neue Beziehungen angeknüpft 
und schon bestehende gestãrkt werden . D a raus ergibt sich für die verheiratete F rau 
eine etwas unsichere Zwischenste llung l23 . Sie ist nicht a ussch liel3 1ich a uf ihren Mann 
und se ine U nte rstützu ng a ngewiesen (sofern sie ni cht aus einem Clan stammt, der a m 
O rt ihrer V er hei ra tung nicht ve rtreten ist), kan n si e d oe h a u f ve rschiedene Verwandte, 
Mu tterbruder, Brucler, E ltern zurückgreifen. Denn auch nach der Heirat erhãlt eine 
Frau die Beziehungen zum Clan ihres Yaters und ihrer Mutter aufrecht. Bei ihnen 
kann sie jederzeit Unterschlupf finden. Da der Ehemann den E ltern seiner Frau 
A rbeitsleistun gen erbringen muf3, wird diese Beziehun g zum Clan der Frau auch da-
durch gestãrkt. J m La u f ihrer Eh e, besonders wenn sie schon mehrere Kinder geboren 
hat, wird die Stellung cler Frau im Clan ihres Ehemannes stãrker. Eigentlich erst a ls 
ãltere Frau , als Mutter von erwachsenen Kindern, ist ihre Position innerhalb des 
Clans des Mannes gesichert. Und wenn sie das Klimakterium hinter sich hat, ist sie 
nicht m ehr für den Mann gefãhrlich , weil ihre Sexualitãt, die sich für die Iatmul in 
erster L inie in den monatlichen Blutungen zeigt, nicht mehr aktiv ist. 
120 F!RESTONE ( 1972: 139) schreibt zu diesem Thema: «W hen love takes p lace in a power con-
text , everyone's <lovelife> must be affected. Because power and love don ' t make it together.» 
121 Personliche Kommunikation von René Gardi. 
122 Vgl. die Mythen auf S. 213 f. 
123 STRATHERN ( 1972: Vlll) beschreibt diese Situa tion bei den Hagen a ls women « in between». 
135 
Die E instellung u nd das Verha lten der Manner gegen über a lteren und a lten F ra ue n 
unterscheidet sich desha lb erheblich vo n dem gegenüber jungen F ra uen. E inerseits 
mag das Alter an sich insofern ei ne R o l le spiele n, a ls die hochste Stufe i m A ltersstufen-
system der Manner den Ã ltesten zukam . Die hochste Stufe wiederum war mit dem 
meisten Prestige, der meisten Macht belegt. D er Status der Ehefrau richtet sich -
sofern sie nicht a ls besonde rs hervorstechende Person lichkeit selbst a uffallt - nach 
dem des Ehemannes. A ber das A lter a llein genügt nich t, um das teilweise fas t ehrer-
bietige Verha lten von Mannern gegenü ber a lten F rauen zu erk laren l24. Es gilt a ls 
Verdienst einer a lten F rau , wenn sie erwachsene Soh ne hat1 2s, d ie ih ren Pla tz in der 
Gemeinschaft der M anner einnehmen. l ch habe nie eine n Mann geho rt, der von sei-
ner (leibliche n oder klassifikatorischen) Mutter verachtlich gesprochen hatte l26. Die 
M ütter bilden im D enken der Manner eine Kategorie für sich , von der die sexuell 
aktiven Fra uen sorgfalti g geschieden und entsprechend a nders eingestuft u nd beha n-
delt werden. So fragte ich einma l, wa rum denn in de n Mythen die F ra u ei ne so wichtige 
R o l le spiele. M indsh sagte: «AIIe Manner un d F ra uen kommen a us der M utter ; a lles, 
was wichtig oder <kraftgeladen > i s t , kom mt von d en M ütte rn (in Pidgin : <o i strong-
pela samting i stap long ma ma>)» . 
Alte F rauen besitzen auch ei n gro13eres mythi sches Wissen, und gelegentlich ke n-
nen sie Za ubersprüche. N icht selten werden sie auch von M a nnern um R a t gefragt. 
So wu13ten drei oder vier der a lten F ra uen von K a rarau ship;lk undi , die i m Zusammen-
h a ng mit Schwangerschaft und Gebu rt stehen. Ei ne Sonderstellu ng unter den al ten 
F ra uen na hm d ie F rau von Gowi, Dsha ngu , ein . Sie sta mmte von Ttgowi, und Gowi 
war ihr dritter Mann . Keinem ihrer M a nner hatte sie K inder geboren, was von einem 
mei ner I nforma nte n folgenderma13en kom mentiert wurde : s ie ha t immer nu r das 
Stück vom Ma n n geno mmen (i m Pidgin : «em i kisim ha p bilo ng m an tasol ») . O b-
wohl sie a lso keine Kinder besaf3, geno f3 sie ein gro13es A nsehen. Sie wu13te gut Be-
scheid in Kra nkenheilungsri t ua le n. 
Als ein Mann mittleren A lters krank wurde, bat er uns um Malariatabletten, aber d ie 
Krankheit blieb, und bald begann Kubeli, so hief3 der Kranke, uns zu meiden . Er suchte 
Kabuseli auf, und cl ieser sprach ein shtp;;Jkundi , um die Krankheit zu bannen. Er gab ihm 
eine kunstvoll gedrehte Schnur, clie er um den Ha ls tragen mu f3te. Doch die Krankheit wich 
nicht. So begab er sich zu Dshangu, die ihm ebenfa ll-s eine Schnur um den 1-lals legte, nach-
dem sie einen Zauberspruch darüber gesprochen hatte. Spãter suchte er noch einen dritten 
Heilkünstler auf. Nach mehreren Wochen schlief31ich wurde er wieder gesund . - Nachtrag-
lich danach befragt, wer ihm nun am meisten geholfen habe, mein te er, a lle drei gleich viel, 
aber seine K ra nk heit sei so grof3 gewesen, da f3 die Hi lfe a ller clrei no twend ig gewesen sei. 
124 D ie Einste llung gegenüber a lten Fra uen is t n ic ht nur pos it iv; s ie is t viehneh 1· a m biva len t. 
E inem M a nn zu sagen, e r sei eine «a lte Fra u », gilt a ls grobe Be le id igung, weil dam it assoziiert 
w ird , de r M a nn sei a lt und schwach (h ilf1os) w ie eine a lte F ra u. 
125 B ATESON (21958: 48) beschre ibt eine To tenzeremonie fü r e ine verstorbene F ra u. lhr Prestige 
r ichtete sich nach den Verd ienste n ihrer So hne. Bei de r Totenfeier für einen Ma nn wird vor a llem 
d ie Anzahl der Feinde, d ie er geto tet ha l, un d die A nza hl de r Schweine, d ie e r er legt hat, in den Vorder-
grund gerückt. 
126 N ach WH ITING ( 1965: 126) erla ngcn K na l::en , die in de n ersten .l bis 3 Le bensjahren a usschl ie l3-
lich mit F ra ue n in K onta k t s tehen e ine «cross-sex ident ifica tion ». « ... in short, i f he i s a boy he wi ll 
ha ve a cross-sex identi fication . J f, la ter in life, he is involved in a world tha t is obviously dom ina ted 
by men, a wo rld, in which men a re perceived to be mo re prest igefu l a nd powerful tha n women, he 
w ill be t hrown into co nAict. H e will develop a s t ro ng need to reject his underlying fema le ident ity. 
T h is may lead to a n overdetermined attempt to pro ve his masculinity, ma n ifested by a p reoccupa tion 
wi th physical s treng th a nd at hletic prccess, or attem pts to demo nstra te daring a nd va lor, o r beha vior 
t hat is vio lent a nd a ggress ive.» Wenn a n d ieser Stelle nicht weiter darauf eingegangen werden ka nn 
(die D isserta tio n von F lorence We iss wird da rüber N a heres bringen), so gla ube ich de nnoch, da13 
d iese cross-sex identificat io n und das daraus resu lt ierende Verha lten für die la tmul-Man ner zutrifft. 
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Bis zu einem gewissen Grad istjede Frau an Heilungen beteiligt, diese Heilungen wer-
den jedoch von denen mittels shtp~kundi unterschieden : 
Als ich einmal Sabwandshan besuchte, saf3 Waani mif3mutig auf einem Hocker. Sein 
Rücken wies frische Schnittwunden auf. Als ich Sabwandshan fragte, was denn mi t Waani 
passiert sei, mei n te si e, er ha be si eh über Fieber beklagt. Er ha be si e gebeten, ihm das schlechte 
und heif3e Blut abzulassen . Deshalb habe sie ihm kleine Schnitte in der Kreuzgegend mit 
einer Rasierklinge beigebracht, damit das schlechte Blut herausftief3en konne. 
Einige Wochen spater begegneten wir Wolibieng, einem jungen Witwer. Einige Tage 
zuvor hatte er sich das Knie verrenkt. Nachdem auch ei ne ambulante medizinische Behand-
lung im Spital nichts geni.itzt hatte, griff er zu Rasierklinge und brachte sich am Knie etwa 
fünfzehn ein- bis zwei Zentimeter lange Schnitte bei. Auch er sagte, das schlechte Blut 
müsse zuerst herausflief3en, bevor das Knie heilen konne. 
Bei Kopfweh werden Schnitte an der Stirne ausgeführt. Bei den ersten Anzeichen 
eines korpeilichen Leidens wird zuerst Blut abgelassen . Yon diesen zahlreichen Ein-
schnitten auf Ba uch und Rücken bleiben Narben zurück, die wir anfãnglich für 
Narbentatauierungen (anlãf3lich der Initiation) hielte n. Auch Fra uen fügen sich 
selbst, manchmal gegenseitig, Schnitte bei , mn das schlechte Blut herausflief3en zu 
lassen. Ob das Blut wãhrend der Menstruation nach den Yorstellungen der Iatmul 
den gleichen Zweck erfüllt, lief3 sich nicht eindeutig abklãren . Aber verschiedene 
Hinweise lassen die Yermutung zu, daf3 die Frau durch die monatlichen Blutungen 
ohne ihr Zutun «gereinigt» wird . - Schnitte mit der Rasierklinge werden auch schon 
Kleinkindern beigebracht, besonders dann, wenn sie aus einem der Mutter nicht 
erklãrbaren Grund weineni 27. 
Dshangu tat sich einmal als Ratgeberin der Manner hervor. Wahrend unseres Aufent-
haltes fiel die KrokodiljagdJ.28 mager aus. Die Manner führten lange Gesprache dar-über, 
wer oder was an diesem Mif3erfolg schuld sei. Sie fragten die Ahnen an , aber eine Antwort 
blieb aus. 
Zu diesem Zeitpunkt erschien D shangu ihr verstorbener Bruder. Er bestand da rauf, daf3 
s ie selbst Betel ins Mannerhaus bringe zu Ehren des mythischen Krokodils von Kararau. 
Sie tat, wie ihr Bruder es ihr befohlen hatte. Als s ie das Ma nnerhaus verlassen und ihr Kanu 
bestiegen ha tte, nahm ihr verstorbener Bruder wieder Kontakt mit ihr a uf. D as K a nu, in das 
sich Dshangu gesetzt ha tte, begann in immer hektischer werdendem Rhythmus hin und he r 
zu scha ukeln. Die F ra u kam in ei nen auf3ergewo hnlichen E rregungszustand; s ie versuchte, 
moglichst rasch nach Hause zu rudern. Aber mit dem Paddel reichte sie nur sel ten ins 
Wasser, weil das Ka nu jedesmal auf die andere Sei te zu kippen d rohte, wenn sie das Paddel 
eintauchen wollte . Sie sprach iaut vo r sich hin und drehte s ich immer wieder um. Dann 
schaukelte s ie so sta rk hin und her, da f3 das Ka nu zu kentern dro hte . D sha ngu hielt sich 
verzweifelt mit beiden Ha nden a m Ka nurand fest. Schlie f31i ch fuchtelte sie mi t einer Hand 
durch die Luft, wie um etwas zu vertreiben. Sie sprach a bgehackt. Endlich gela ng es ihr, 
in die Na he des Landungssteges bei ihrem Haus zu rudern . Noch immer schwa nkte das 
Kanu bedenklich. Die letzten Meter zum Steg scha ffte sie nur mit letzter Anstrengung, denn 
immer wurde ihr Kanu wieder abgetrieben . Zuletzt gelang es ihr, aus dem Kanu auf eten 
Steg zu springen; die a l te F ra u fiel h in . Das Ka nu horte a u f zu sc.haukeln, und Dsha ngu 
betrat ihr Haus, wo ich zufãllig auf sie gewa rtet hatte, um ihre Lebensgeschichte zu erfah-
ren . Als sie ins Haus eintrat, verhielt sie sich wie immer, und a uch ihr Ma nn, der die Szene 
127 Vgl. HAUSER 1973: 34. Nahere Angaben werden in der Arbeit von F. Weiss zu finden sein. 
12s Wi.ihrend Jahrzehnten war die Jagd auf Krokodile von europaischen und chinesischen Hand-
lern gefiirdert worden. Di e Einheimischen verkauften di e Hau te an di e Handler. D i e jahrzehntelange 
Jagd auf Krokodile, primar der Haut und nicht des Fleisches wegen, führte dazu, da13 der Bestand 
an Krokodilen rapid abnahm. Hinzu kommt, da 13 die Krokodileier von eten Einheimischen als ge-
schatzte Delikatesse eingesammelt werden. Dies führte dazu, dal3 in der naheren und wei teren Um-
gebung der Dorfer die Brut der Tiere weitgehend zerstort wurde (und wird). So kam es, dal3 die 
Manner nur noch selten ein Krokodil erlegen konnten. 
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ebenfalls beobachtet hatte, verlor darüber kaum ei n Wort. Er sagte lediglich: <<J a, ihr Bruder 
ist wieder einmal zu ihr ins Kanu gestiegen.» - Spater war zu erfahren, da/3 der verstorbene 
Bruder ihr vorgehalten habe, sie habe zu wenig Betel ins Miinnerhaus gebracht . 
Dshangu wa r, verglichen mit anderen latmul-Frauen, eine eher ungewi::ihnliche Frau, 
und ich hatte oft den Eindruck, sie sei mit ihren Gedanken irgendwo anders . Solche 
Kontakte mit Verstorbenen, solche tranceãhnlichen Zustãnde, oder wie wir dies mit 
unseren für solche Dinge unzulãnglichen Sprachbegriffen beschreiben ki::innten, sind 
heute selten . Die alten Mãnner meiúten, heute ki::innten sie nur im Traum Kontakt 
mit den Ahnen aufnehmen. lhr waken sei nicht mehr so stark, daf3 es in ihnen aufstei-
gen oder über sie kommen ki::inne, deshalb hãtten sie nur noch ganz selten Kontakt 
mit den Vorfahren. 
Dshangu, die auf mich einen ungewi::ihnlichen Eindruck machte , wurde von den 
Mãnnern und Frauen im Alltag g leich behandelt wie andere Menschen des Dorfes. 
Wenn sie das Mãnnerhaus betreten durfte , so geschah dies, wei l sie in engem Kon-
takt zu einem Ahnen stand . Und mit dem Willen der Yorfahren legitimieren auch die 
Jatmul-Mãnner fast jede Handlung, die über die Erfahrungswelt des Alltãg li chen 
hinausgeht , so z. B. Kulte, die i m Mãnnerhaus unter Ausschlu/3 der F ra uen abgehalten 
werden . 
Abgesehen von diesen Aus nahmezustãnden durfte, konnte ocler wollte Dshangu 
nie an zeremoniellen Festen tei lnehmen. Eine alte Frau zu sein, bedeutet trotzclem 
nicht, mãnnlichen Status zu besitzen. Nur initiierten Frauen kommt clieses Recht zu. 
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3. T E lL 
Die Frau, die Welt des Mannes und das «Über-
natürliche» 
8. Zauberei und Hexerei 
Eine nicht vollig überblick- oder durchschauba re R o lle spielt die Fra u bei der Zaube-
rei im a llgemeinen (der Pidgin-Ausdruck für jegliche Za uberei heil3t «sanguma »). 
Geschieht irgend ein Unfa ll oder treten in einer Familie plo tzlich schwere Krank-
heite n auf, so wird die U rsache dafür meist in irgend einem U nrecht oder einem Ver-
gehen gesucht, das gegenüber den Ahnen begangen wurde (dieser Einflul3 der Ahnen 
wird in Iatmul « ku glembi »l, auch « kundshe bauda» genannt, im Pidgin «sik bi-
long tumbuna ») . K ann kein Unrecht gefunde n werden und melden sich die A hnen 
niç:ht (erscheinen s ie keinem F amilienangehorigen), so wird Zauberei , die irgendein 
Mann (seltener : eine Frau) a usgeführ t ha t, dafür verantwo rtlich gemacht. Wi ll ein 
M a nn A gegen e inen M a nn B Zauberei a nwende n, so versucht er, Ü berbleibsel von 
M a hlzeiten von B oder Abschnitte von F ingernãgeln , Haare und Exkremente von B 
zu erlangen. Diese Dinge mu l3 A ins Feuer legen und sie zu Asche verbrennen lassen. 
Die Asche wird in ein Stück Bambus gelegt und dieses verschlossen. M itten in der 
Nacht mul3 A den Ba mbus mit einem H a mmer zerschlage n, worauf B im gleichen 
Augenblick k rank wird oder sogar stirbt. Diese Art von Zauberei wird « grnda p » 
(Pidgin : « po isen ») gena nnt. 
Ein a nde re r Jnforma nt ga b a n, dal3 es genüge, wenn die Essensabfalle, Haa re oder 
F ingernãgelabschnitte hin ter der Feuerstelle einer F ra u versteckt würden. Sobald die 
F ra u das Feuer entfache, werde der M a nn , gegen den sich das g rndap rich te, k ra nk, 
ode r er sterbe . D as g leiche R esultat lasse sich auch dadurch erreiche n, da l3 ma n die 
Dinge, die ganz ode r teil weise die G renze des Korpe rs des zu schãdigende n Menschen 
überschritte n haben2, a uch in eine n Ba mbus lege. Das Bam busstück müsse man übers 
Feuer ha lte n. Es werde da nn mit einem H ammer e ntzwei geschlagen, so da l3 der 
lnha lt m it lautem K na ll hera ustliege. Tn d iesem A ugenbl ick werde der Mann (se lte-
ner : d ie Fra u) , gegen den (d ie) d ieser Za uber ger ich tet ist, von K ra nk heit befa llen. 
Nebe n diesem g rndap, der n ur vo n M ãnnern a usgeübt, jedoch von a llen erlernt 
werden kan n, ha t es noch eine a ndere Form der Za uberei (kugua) gegeben, was wohl 
am ehesten mit « Hexerei » übe rsetzt werden ka nn. Kugu a ist - im Gegensatz zu 
g rnda p - nicht mehr oder we niger frei erlernba r, sondern' ist a n de n M enschen, der 
es ausübt, gebunde n. Kugua ist fas t sovie l wie eine E igenschaft3. Kugua wurde (und 
wird) vo n den Le uten a m meisten gefürch tet. F rüher - so berich teten lnformanten -
ha be es Ma nner und F ra uen gegebe n, die nachts zu G rãbern schlichen, dort F leisch 
von Leichen (vorwiegend vom Kopf) sta hlen. Das Leichenfleisch verbrannten sie 
d a nn zu Asche, über de r sie ei nen Zauberspruch gege n jemanden sprachen. Der 
1 BATESON (1932: 423) gibt a ls Übersetzung für « nglembi » « trouble» an. 
2 DouGLAS 1966: 121. 
3 FORGE 1970 : 259 nimmt (fo lgend der E inteilung von EvANS-PR ITCHARD bei den Azande) eine 
ahnl iche Ein te ilung von Zauberei (sorcery) und Hexerei (witchcraft) für d ie Abelam vor. 
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Betroffene soll davon unverzüglich schwer erkrankt oder gestorben sei n. Heute -so 
behaupteten mãnnliche und weibliche 1nformanten - gebe es nur bei Buschleuten 
kuguandu und kuguaragwa. Dennoch schienen die 1nformanten nicht ganz davon 
i.iberzeugt zu sein, daf3 es keinen Menschen mehr in Kararau gebe, der dieses Wissen 
oder diese Eigenschaft besitze und ausüben konnte, denn sie begannen alle zu fti.i-
stern und Blicke um sich zu werden, als sie davon sprachen. Das Wissen um kugua 
wurde innerhalb der Familie, oft von der Mutter auf die Tochter, weitergegeben. 
Mãnner und Frauen , die mit dem Fleisch von Leichen Zauberei ausüben, konnten 
nie ausfindig gemacht werden, weil sie «einen andern Weg»4 gehen. Dazu erhielt ich 
von einem lnformanten die etwas vage Auskunft, dal3 Mãnner, wenn sie kugua aus-
üben, die Gestalt oder das Wesen einer Frau annehmens. Aus Palimbe ist in einem 
Einzelfall ãhnliches belegt6. 
Dieses Phãnomen, dal3 sich Mãnner in Frauen verwancleln oder Frauengestalt 
~~> annehmen, wenn sie mit Leichenfleisch jemandem Schaden zufügen wollen, konnte 
von mei nen l nformanten ni eh t gedeutet werden. Es z u erklãren, stellt ei n Problem für 
sich dar. Um eine «Losung» zu versuchen, ist ein gedanklicher Umweg notig. 
Wie schon erwãhnt, fürchten sich Mãnner davor, daf3 Frauen mit Menstrualblut 
Zauberei gegen Mãnner ausüben konnen. Nun besteht ja die Yorstellung, daf3 ein 
Kind aus dem Blut der Frau und dem Sperma des Mannes entstehe, was damit 
begründet wird, daf3 eine schwangere Frau keine monatlichen Blutungen mehr habe. 
Menstrualblut gilt bis zu einem Grad als halbes (totes) Kincl7. Die Frau besitzt die 
gefürchtete oder unheimliche Fãhigkeit (was sich in den Yerhaltensvorschriften wãh-
rencl der Menstruation zeigt), jeden Monat etwas «Totes» zu produzieren . Diese 
unheimliche Fãhigkeit, die für Mãnner gefãhrlich werden kan n (z. B. wenn ei ne 
menstruierende Frau die Speisen eines Mannes i.iberschreitet) , gilt als der Frau inne-
wohnencl, oder anders ausgedrückt: di e zerstorerische Fãhigkeit wird al s ei ne Eigen-
schaft der Frau betrachtet. 
Mei ne Hypothese lautet nu n folgendermaf3en: in einem bestimmten Sin n wird das 
Menstrualblut (im Hinblick auf die Zauberei8), das als etwas Totes gilt, mit dem 
Leichenftei sch gleichgesetzt. Leichen werden in Kararau nur von Frauen begraben 
(ãhnliches berichtet Kaberry 1941: 362 von den Abelam). Wen n ein Mann einen 
Toten begrabe, so sagten lnformanten, ver liere er die Fãhigkeit, einen anderen Men-
schen (im Krieg) zu toten. Die gleiche Begründung war auch dafür gegeben worden, 
warum ein Mann keine Wochnerin und kein neugeborenes Kind beri.ihren di.irfe (vgl. 
S. 126). Will nun ein Mann mit Leichenfteisch Zauberei ausi.iben , so besitzt er wohl 
das mittelnde Objekt (die Fleischstücke), jedoch nicht die Macht darüber, weil er 
nicht i.iber die zerstorerische Macht oder gefii hrdende Fã higkeit verfügt. Diese gefãhr-
dende Eigenschaft ist an clie Fra u gebunden. Deshalb muf3 ei n Mann die Gestalt oder 
das Wesen einer Frau annehmen, wenn er wirksam Macht i.iber das vermittelnde 
Objekt erlangen und somit einen Menschen treffen will. 
l n einer Mythe, di e von M indsh aufgenommen werden kon n te , wird geschi ldert, 
wie die Menschen in den Besitz vo n Zaubermacht («Zauber» hier in einem umfassen-
den Sin n) gelangten: 
4 Vgl. BATESON 2]958 : 237. 
s FoRGE (1970: 259) gibt für di e Abelam an: « ... so rcery bein g exclusively the province o f men 
and witchcraft of women .» Hexen werden bei den Abelam als « ku-tagwa » bezeichnet . Winthuis 
(1928: 261 - 262, Anmerkung 71) schreibt von den Gunantuna auf der Gazelle-Halbinsel: <<Der 
angangar-Zauberer, der seinem Opfer die Seele rauben bzw. ihn tbten will , verkleidet sich als 
F ra u ... , d. h. er gibt si eh d en Anschein einer F ra u, oder besser: e r verwandelt si eh in e ine Frau ... ». 
6 Mündl. Mitteilung von M. Stanek. 
7 BATESON 2]958: 42, gibt a n, da B die Nachgeburt als Kind der Mutter betrachtet wird. 
8 FoRGE (1970: 268): «T h e kwu (ku-tagwa) would appear to be inactive before puberty ... » 
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«Als die Erde schon fest geworden war und die Menschen schon recht zahlreich gewor-
den waren, hatten wir nicht dieses Wissen (Pidgin: «lo»), wie man ei nen andern M an n k ran k 
machen oder einen kranken Mann gesund werden lassen kann oder wie man einem anderen 
Menschen hilft. Wir hatten dieses Wissen noch nicht erlangt. Nur ganz vereinzelt verfügte 
ei n Mann über diese Macht; ei n einziger Mann, den wir tshukendimi9 nen nen, nu r dieser 
Mann verfügte über grof3es Wissen, das er an uns weitergab; jetzt besitzen wir dieses Wissen. 
Er ist dieser Mann, der über dieses Wissen wacht. Er verteilte an uns dieses Wissen; jetzt 
haben wir es, das Wissen eines Zauberarztes (Pidgin: « dokta ») und das schãdigende Wis-
sen (Pidgin: « nongut »), um einem Menschen zu schaden. Tshukendimi steht an der Spitze 
aller, die dieses Wissen kennen, er hat uns dieses Wissen gegeben. 
Einst bestimmte er zwei Mãnner, die dieses Wissen (im Pidgin dieses Mala als «wok » 
bezeichnet) beaufsichtigen sollten, Agasawan und Magasawan. Er war der Herr, und die 
beiden die Aufseher seines Wissens. 
Ein Mann , Tshanguan, und dessen Frau, Mundshunguia, hatten zwei Kinder. Die Eltern 
gingen auf Nahrungssuche (im Pidgin als «painim abus» bezeichnet). lhre beiden Kinder 
heif3en Kagabanda und Agabanda, und Kigendali und Abandali, jedes hat zwei Namen 
(von jedem Namenpaar je ei nen). Die beiden Kinder machten sich auf die Suche nach ihren 
Eltern. Sie suchten lange, bis sie zu einer Frau kamen, di e Kutagushet heif3t; sie ist ei ne alte 
F ra u . Di e beiden kamen zu i h r. Si e sahen si e. Di e alte F ra u fragte di e beiden Kinder: «Warum 
kommt ihr hierher?» Die beiden antworteten: « O h, du al te Frau, wir zwei suchen Vater und 
Mutter, unsere Eltern, Tshanguan und Mundshunguia, sind sie bei dir vorbeigekommen, 
h as t du si e gesehen ?» Di e al te F ra u sagte: «Nein, i eh ha be di e beiden ni eh t gesehen, i eh 
habe nur euch gesehen. Ich gebe euch zu essen, und wenn ihr gegessen hat, so müf3t ihr 
umkehren.» Die Kinder blieben, sie warteten. Die alte Frau kochte etwas zu essen und gab 
es den beiden Kindern. Als sie gegessen hatten, sagte sie: « Geht jetzt den Weg zurück, au f 
dem ihr gekommen seid .» Die beiden Kinder machten sich auf und gingen den Weg zurück, 
den sie gekommen waren . Sie liefen lange, bis der Weg nicht mehr weiter führte . Deshalb · 
kehrten die beiden zu der alten Frau Kutagushet zurück . Die Frau sagte: « Oh, warum 
seid ihr zurückgekommen, wollt ihr nicht zu Vater und Mutter gehen ?» Die Kinder antwor-
teten: «Nein, al te Mutter, wir wollten heimgehen, aber der Weg führte plotzlich nicht mehr 
weiter; deshalb kamen wir zuri.ick .» Die alte Frau sagte: «Geht wieder.» Also gingen die 
beiden wieder fort, zum zweiten Mal. Sie liefen , bis der Weg wiederum nicht mehr weiter 
führte. Si e kehrten wieder zur al te n Prau zuri.ick, zum dritten Mal. Di ese befahl : « Geht 
wieder!» Die Kinder verlief3en sie, zum dritten Mal, aber der Weg fi.ihrte wiederum nicht 
weiter. Die beiden kehrten zum vierten Mal uni . 
Die alte Frau sagte : «A lso gut, ihr konnt hier bleiben und bei mir schlafen.» Sie behielt 
die beiden bei sich , die Kinder legten sich schlafen . Die beiden schliefen. ln der Nacht, als 
der Morgen nicbt mehr ga nz fern war, nahm sie einen Speer und schlof3 damit die Ofl'nung 
des Schlafkorbes. Sie schlof3 damit die Offnung des Korbes, durch die man hinein- und 
hinauskriechen kann, fest zu. Es gibt bei diesen Schlafkorben keine zweite Offnung. Sie ver-
schlof3 die Offnung des Korbes ganz. Die beiclen Kincler waren nun clarin eingeschlossen. 
Die Kinder wollten aus dem Schlafkorb kriechen, aber sie schafften es nicht. Dei F rau sagte 
zu ihnen : «Bleibt liegen , ich werde jetzt gehen und i m Dorf einige Mãnner versammeln. 
Dann werden wir Feuerholz sammeln gehen. Wir werden Wasser und einen gro f3en Tontopf 
holen , um euch zu kochen. Wir werden uns hier versammeln. Jetzt konnen wir euch toten .» 
Sie sagte das, die beiden horten zu und weinten in diesem Schlafkorb. 
Di e Frau ging und rief einige Mãnner i m Dorf zusammen, damit si e Feuerholz holen und 
brechen helfen, Wasser holten und dann zu ihr kãmen . Diese Mãnner waren Menschen-
fleischesser; es war das Dorf d er Menschenfleischesser. Di e Prau w ar e ine Menschenfleisch-
esserin, diese Frau Kutagushet und ibr Mann, Kishiget. Die Kinder waren im Dorf der 
beiden. Jetzt war es soweit, daf3 alle die Kinder toten wollten. Alle hatten Wasser geholt, 
Feuerholz klein gemacht; al le waren nu n bereit. 
Zwei Frauen, DimanaguilO und Damanagui , sahen zu. Sie dachten: « Dieses Wisse·n von 
9 Der Informant gab zu einem spateren Zeitpunkt an, es gebe zwei Arten von Sanguma, die 
eine sei Tshukendimi , die andere Dimanagui. 
lO Vgl. die vorangegangene Anmerkung. 
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unserem Vater Tshukendimi , warurn kennen nur wir es, und unsere beiden Brüder, Agasa-
ban und M agasaban, die beiden Wãchter, sie kennen es nur ; wir aber konnen es weiter-
geben, es an a !le verteilen ?» Die beiden dachten dies. Sie sagten zu den K indern: « H e, 
ihr Kinder i m Schlafkorb. » Die Kinder antworteten: «J a , wir beide sind hier.» Dtmanagui 
und Damanagui gingen zu ihnen hin und offneten den Korb, indern sie den Speer heraus-
zogen ; die K inder krochen hera us. Die Schwestern sagten : «Jetzt geht und totet ei n Schwein, 
das dieser F rau Kutagushet und d iesem Mann Ktshiget gehort.» Die Kinder gingen hin 
und to teten das Schwein . D ann errichteten sie auf einem Talis-Baum (i n Iatmul : « ka laga») 
eine Pla ttform. D ie Kinder blieben auf der Pla ttform hoch o ben im Baum. Sie kochten das 
Schwein ; die beiden setzten sich und a f3en. 
Die F rau Kutagushet hatte inzwischen ihren Mann und einige weitere Mãn ner herbei-
geholt. Si e ha tten Feuerholz k lei n gemacht ; sie hatten Wasser geholt ; sie waren gekomrnen. 
Jetzt fragten sie : « Sind die Kinder noch da ?» Sie waren nicht mehr da; sie waren nicht mehr 
i m Schlafkorb. A l le fragten si eh jetzt, wo sie seien. A lle zogen am Speer, mit dem der Schlaf-
korb verschlossen gewesen war. A lle offneten ihn. Alle blickten hinein. Die Kinder befanden 
sich nicht mehr im K orb. D ie K inder hatten ihn verlassen. D ie Frau begab sich zum 
Schweineverschlag, um nach dem Schwein zu sehen, aber es war nicht dort. Es war tot und 
befand sich nicht mehr dort. Sie hãtte auf das Schwein und auf d ie beiden Kinder aufpassen 
müssen. Sie fragte die beiden Frauen, die Schwestern Dtmanagui und Damanagui , sie fragte 
die beiden. Diese antworteten : « Du wirst sie fi nden.» Kutagushet ging nun fort, sie suchte 
und suchte, dann sah sie in die Hohe und erblickte d ie Kinder auf dem Baum . D ie beiden 
saf3en auf einer P lattform. Sie sagte: «Ah, ihr beide habt mein Schwein getotet und dann 
seid ihr da hinauf geklettert .» Sie rief nun a lle Mãnner des D orfes herbei . Sie kamen, a lle 
riefen, a lle woll ten d iese beiden Ki nder toten , aber der Baum war sehr hoch. Alle dachten , 
da f3 es nicht moglich sei. Sie suchten um Rat bei Dimanagui und Damanagui, die beiden 
besaf3en se h r v i ei Macht (i m Pidgin : « paua lo n g lukautim ologeta lo lo n g grau n, lo n g kilim 
man na long oraitim ma n »), um Menscben zu toten und zu heilen. A lle kamen zu d iesen 
beiden F rauen und klagten ihnen ihr Leid . Sie sagten : «Wir konnen euch nicht helfen, die 
Kinder zu to ten.» Die beiden Schwestern wollten dies nicht ha ben. 
Alle machten sich nun auf, toteten ein Schwein und veranstalteten ein grof3es Essen fü r 
die beiden. Dann nahmen sie M uschelgeld und legten dieses auf die Arme der beiden. 
A lle kauften sie jetzt (im Pidgin a ls « baiim » bezeichnet), a lle wollten d ie K inder tôten. D ie 
Schwestern nahmen das M uschelgeld an. Di e jüngere sagte zur ã lteren Schwester, D imanagu i: 
«Oh, Schwester, geh, hole den Netzsack mit dem Kalkbehãlter. lch werde es versuchen. 
Ich werde eine Betelnuf3 essen.» Dtma nagui gab der j üngeren Schwester den Netzsack und 
den K alkbehãlter. Sie a f3 davon, es war sehr scharf (i m Pidgin : « pa itim mor »). Sie ha tte 
Zauberkraft (wurde von M indsh a ls « magic» bezeichnet) oder irgendeine K raft (« lo »), 
um Menschen zu to ten. D ieser Kalk war sehr heif3, er war sehr heif3. Sie versuchte es, des-
halb af3 sie davon. Sie sagte: «Es reicht, ~1 1 tere Schwester, du ka nnst es versuchen, es ist zu 
schwierig. Dein Kowar oder irgendetwas wãre gut.» Die ãltere Schwester sagte zur jünge-
ren : «G ib mir nun deinen Netzsack und deinen Kalkbehãlter. lch werde davon essen, ich 
werde es versuchen.» Die jüngere Schwester gab ihren Netzsack und den Kalkbehãlter der 
ã lteren Schwester. D ie ã ltere Schwester al3 davon, sie versuchte es, aber (der Kalk) war 
heif3, sehr heif3. Beide (Frauen) fü hl ten sich jetzt gleich hei f3 , beide zusammen, beide waren 
sehr heif3. Sie sagten : « Oh, jetzt ist es gu t, jetzt kon nen wi r hinaufgehen.» D ie beiden riefen 
Namen : «Schwester, du wirst mich jetzt sehen, wie ich den W ipfel des Baumes a bschneide, 
dan n werde i eh Kal k auf d i e beiden streuen », ri e f d i e ã ltere d er jüngeren zu. D i e jüngere 
sagte : «Schwester, ich auch, ich werde den Wipfel des Baumes abschneiden, dann werden 
wir die Plattform der Ki nder mit Kal k bestreuen.» Die beiden sprachen so, so war die Macht 
der beiden, die Zauberei der beiden. 
Als die beiden Schwestern den Baum umkreisten, um in d ie Hohe zu gelangen, entstand 
sanguma-Feuer am H intern der beiden Sehwestern. Es leuchtete sehr stark . Die beiden gin-
gen in die Hohe. E ins, zwei, waren sie droben. Sie schni tten den Wipfel des Baumes ab, mit 
einem Steinmesser. Sie schni tten ihn ab, aber die K inder fielen nicht hinunter. D ie beiden 
hatten ei nen Zau berspruch (Pidgin « lo») gemacht, den i h nen ihr Yater beigebracht hatte. 
D ie beiden blieben oben. Sie machten d ieses stori-singsing und die beiden flogen davon 
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wie dieser Vogel Tointoin , ei n roter Ka k adu; unten am Flügel ist dieser Kakadu ro t und 
oben grün, dieser kleine Kakadu. Die Kinder flogen davon. Die beiden riefen: «Wir kehren 
zu unserem Vater zurück. Diesen Baum nennen wir Tshanguan.» Die beiden riefen den 
Namen ihres Vaters und kehrten an den Ursprungsort von uns allen , nach Me/'ftnbragui 
zurück. Sie kehrten zu ihrem Vater zurück . Jetzt gibt es diese Vorfahren (Pidgin: «tumbuna»), 
alle diese Clans, alle Jeben hier in Kararau, Kamentmbtt, Angerman, Mindimbtt, Palimbe 
und Yentshan. Dieser rot-grüne Kakadu ist das Zeichen aller. 
Dtmanagui un d Damanagui kamen wieder au f die Erde hinunter un d sagten zu allen: 
«lhr Miinner des Dorfes, jetzt habt ihr unsere Macht gesehen . Unser Sanguma ist zu Ende.» 
So sprachen die beiden. A !le sagten: «Wir kennen euch, ihr bei de besitzt grof3es Wissen . 
lhr ki:innt jetzt dieses Wissen aufteilen und jedem ein kleines Stückchen davon geben, damit 
wir alle auf dieser Erde, am Ursprungsort Met'ftnbragui, etwas davon habe11.>> So sprachen 
alle, weil sie viel Muschelgeld den beiden gegeben hatten. Deshalb muf3ten die beiden ihr 
Wissen weitergeben. Die Schwestern sagten : « Kommt alle her, setzt euch , bleibt hier und 
wartet. » Die beiden gingen zu ihnen . Sie erziihlten Stück um Stück von ihrem Wissen . 
Die Schwestern verteilten alles an die Leute. Als sie damit fertig waren, sagten sie zu den 
Miinnern: «lhr ki:innt nu n di e Han d ausstrecken. Streckt si e h er! Alle groJ3en un d kleinen 
Miinner, Frauen und Kinder, alle sollen kommen .» Die beiden nahmen den Kalkbehiilter, 
der ihnen gehi:irte, den Kalkbehiilter aus Bambus, und Jeerten ganz wenig Kalk in die Hand 
der Frauen , der Kinder und der Miinner. Die Schwestern gaben allen davon , bis der Kalk 
zu Ende war. Dann nahmen sie den Kowar und verteilten davon an alle Menschen. Dann 
sagten sie: «Jetzt habt ihr, ihr Leute von Me/'ftnbragui , Wissen von unserem Wissen erhalten», 
so sprachen beide, «jetzt haben wir nur noch den leeren Kalkbehiilter, nur noch den leeren 
Netzsack. Wir werden nur noch auf euch aufpassen ki:innen . Jetzt ki:innt ihr Menschen 
ti:iten mit bi:iser Zauberei (Pidgin: « poisen ») un d Zauberei ( « Sanguma »). Wenn es euch lei d 
tu t, ki:innt ihr den Schaden rückgiingig machen. lhr ki:innt Leute ti:iten und heilen; ihr ki:innt 
dafür Betelnuf3 und Betelpfeffer, Muschelgeld und Schildpatt annehmen (für die Zauber-
sprüche, die ihr für an dere Menschen ausführt.) So ki:innt ihr arbeiten, etwas (ei nen Zauber-
spruch) machen und dafür etwas annehmen . So ki:innt ihr leben.» Nachdem die Schwestern 
so gesprochen hatten , war das Wissen der beiden zu Ende. Jetzt konnten sie nur noch über 
die andern wachen . Jetzt besitzen wir Miinner und F rauen dieses Wissen und wir üben es aus .» 
In dieser ziemlich ausführlichen Mythe wird - inbezug auf die Zauberei - folgendes 
ausgesagt : D er Va te r a ller Zauberei w ar T sh ukendtmi . Er ha tte zwei Miinner (Sohne ?) , 
Agasawan und Magasa wa n, bestimmt , die über das Wissen wachten . Diese wiederum 
besaf3e n zwei Schwestern , Dimanagui und Dama nagui. Nur sie waren in der Lage, 
es a nzuwenden und es an die Menschen weiterzugeben. Es ist m oglich , daf3 die Brüder 
mit ihren Schwestern identi sch sind , da /3 heif3t, di e Schwestern stellen den «weiblichen 
Aspekt » der « Brüd er » d a r, da sie nur al s F ra uen in der Lage sind , Za uberei auszu-
üben. Die « Schweste rn » wundern sich se lbst , wa rum nur sie, nicht a ber ihre « Brü-
der », cli e M acht z um Zaubern und z um Weitergeben des Wissens besitzen . 
E i nen Hinweis zum Yerstiindni s dieses Phanomen s mag vi e lleicht jener Abschnitt 
der Schilderung geben , in dem beschrieben wird , wie die beiden F raue n in die Hohe 
schweben, um cler Kinder habhaft zu werclen. Dabei Jeuchtet am Hintern (was nicht 
genauer spezifiziert wird) ele r F ra uen Sanguma-F euerll au f. Die « Schwestern » muf3-
ten hei/3 werden, bevor sie in die Hohe fliegen konnten . - Sanguma-Manner und 
-Frauen würden «einen andern Weg» gehen, hatten meine lnformanten angegeben. 
Sie würden ni eh t zu Fuf3 gehen ; deshalb konne man sie nie ausfindig machen. In 
einer andern Mythe wird berichtet, wie ein Sanguma-Mann auf seinem Speer durch 
die Luft flog, nachdem er sich die Haut mit roter Erde eingerieben und Betel gekaut 
l i l n diesem Zusammenhang sei darauf hingewiesen , daf3 das Feuer in der Urzeit in der Vagina 
einer Frau gefunden wurde. - Aus dem Maprik-Gebiet ist gleiches belegt (SCHUSTER 1965: 383-
384); v g l. au eh S CHMITZ J 960: 268 (Mythe von Dempwolff von d er In sel Bilibili). 
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hatte. In Gaikorobi 12 wurde angegeben, dal3 kuguand u nachts fliegend das Hau s 
verlassen, wahrend 9eren Frauen das Feuer schüren müssen. 
Abschlie13end soll im Hinblick auf die Mythe noch folgende (hypothetische) 
Schlu13folgerung gezogen werden: Sanguma-Manner und -F ra uen kon nen fliegen 
( oder anders formu liert: Fliegen ist e ine Voraussetzung für Hexerei). Dies setzt seiner-
seits voraus, da13 der kugua-ndu «heil3» wird . Die «Hitze», das «Heil3werden», gilt 
als Eigenschaft der Frau insofern, als es offensichtlich mit ihren Genitalien in Ver-
bindung gebracht wird. 
Als letzter Schritt in der Beweisflihrung der Hypothese (und auch der eher unbe-
stimmten An ga be d er J nformanten), dal3 Hexerei an das W ese n de r F ra u gebunden 
ist, ware noch die Verbindung von Hitze und zerstorender Kraft zu belegen . Hier 
jedoch zeigt sich ei ne Lücke im ethnograph ischen Material ; es lal3t sich - wenigstens 
aus unseren Unterlagen - keine Aussage beibringen, nach der z. B. eine Wochnerin 
deshalb als gefãhrlich gelte , weil sie eben «hei13» sei . Wir wissen n ur soviel, dal3 eine 
Wochnerin kein Feuer in der Herdschale entfachen darf. Zudem kann doch darauf 
hingewiesen werden, dal3 Rot (und auch Blut?) als heil3e Farbe gilt13. Eine Verbin-
dung von Hitze und zerstorender Kraft istjedenfalls nicht von vornherein abzulehnen, 
mül3te jedoch im einzelnen noch belegt werden. 
9. Die Frau und das kultische Leben der Manner 
Im allgemeinen, so kann gesagt werden, sind Frauen von allen Kulten der Manner 
ausgeschlossen. Wie schon aus dem Dorfplan hervorgeht, dürfen Frauen nicht einmal 
in die Nahe der- heute eher traurigen Überbleibsel der einstmals stolzen - Manner-
hauser kommen und müssen einen weiten Bogen darum herum machen. - Heute 
besucht al le zwei bis drei Monate einmal die Krankenschwester das Dorf, u m schwan-
gere Frauen zu beraten, Kinder zu impfen und verunfallte oder kranke Menschen zu 
verarzten. 
Zu diesem Zweck fuhr die Krankenschwester aus Kapaimari jeweils bis vor eines der 
Miinnerhiiuser und trug dann ihren Medikamentenkoffer kurzerhand ins lnnere des Hauses. 
Alsbald kamen alle Frauen mit Kleinkindern herbei und betrate11 das Miinnerhaus ohne 
Zêigern . Die Miinner zogen sich mi.irrisch auf eine Bank zuri.ick und vertrieben jede Frau, 
die unmittelbar nach der Behandlung noch im Miinnerhaus herumstand : es sei nun Zeit , 
sie solle gehen. Die Besuche im Mãnnerhaus sahen die Miinner nicht gerne, obwohl sie die 
Ni.itzlichkeit der medizinischen Betreuung einsahen. Aber die lnvasion der Frauen in ihren 
Bereich war ihnen unertriiglich. 
In Kamentmbtt klagten die alten Manner noch immer darüber, dal3 die Mission den 
Frauen die langen Bambusftoten , die vor den Frauen mit besonderer Sorgfalt ver-
steckt gehalten werden, gezeigt habe14. 
Das Zentrum fast aller Feiern ist das Mannerhaus. Wahrend der Festzeit dürfen 
sich die Frauen nicht in die Nahe des Mannerhauses wagen. Handelt es sich um ein 
besonders wichtiges Ereignis, so wird neben dem Miinnerhaus eine Umziiunung aus 
Bliittern errichtet, innerhalb der dann die Zeremonie abgehalten wird. Früher spielte 
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12 Mündl. Mittei lung von M. Sch indlbeck. 
13 Vgl. FORGE 1962: 10- 11. Die rote Farbe gilt als «hei13 », «irritierend » und << kraftvoll ». 
14 BATESON 1936: 163- 164, berichtet über das gleiche Ereign is. 
si eh dort a ue h de r grol3te T ei l de r T nitiation a b . T n Kararau sin d es heute noch in 
erster Linie die Floten , die vor den Frauen geheimgebalten werden. Sie wurden nie-
mals offen im Mannerhaus geblasen, sondern immer innerhalb einer Umzaunung. 
Als in dem dem Dorf gegenüberliegenden Wald Sagoblãtter für das Dach eines neuen 
Hauses geschnitten wurden, wickelten die Mãnner die Flé:iten in Blãtter ein, bevor sie sie 
ins Kanu legten, um sie mitzunehmen. Die Frauen rnuf3ten sich in die Hãuser zurückzie-
hen; jene, die si eh in einiger Entfernung ihrer Hütten befanden, eilten mit ihren Kindern 
in den Wald auf der Rückseite des Dorfes. So versteckte sich Amblangu mit zwei ihrer 
Kinder auf der Rückseite unseres Hauses, als sie von den Mãnnern, die mit ihren Flé:iten 
heimkehrten, überrascht wurde. Sobald die Mãnner gelandet waren und die Flé:iten versorgt 
hatten, kam Amblangu wieder aus dem Versteck hervor. Aber sie war keineswegs verschüch-
tert oder verãngstigt: « lch ha be schreckliche Angst gehabt», versicherte sie uns, aber dazu 
machte sie ei n so le h strahlendes, ja fast übermütiges Gesicht, daf3 es uns schwer fiel, dies zu 
glauben. 
In einem Mãnnerhaus wurden einmal zwei Mai-Masken geschnitzt. Als die Schnitz-
arbeit beendet war, sollte der im Maskengesicht dargestellte Ahne der Nyamei-Hãlfte befragt 
werden, ob er bereit sei, die Schnitzerei zu akzeptieren. Zu diesem Zweck wurde eine Maske 
des gleichen Typus, die aber der Nyaui-Hãlfte gehé:irte, hervorgeholt. Zwei Mãnner hielten 
sie im Mãnnerhaus der Nyamei so lange horizontal über eine Feuerstelle, bis sie langsam 
h in- und herzupendeln begann. Dan n stellten die alten Mãnner dem Ahnen, der in die Maske 
gestiegen war, Fragen. Wãhrend dieser Zeit herrschte im Mãnnerhaus eine gespannte 
Atmosphãre : die Mãnner blickten gebannt auf die pendelnde Maske. Als einmal eine Frau 
eine Hausleiter hinunterstieg, wurden sie aufgeregt. Sie riefen der Frau zu, sie solle sofort 
ins Haus zurückkehren, was diese auch tat. - Ein anderes Mal wurde die rund einstündige 
Befragung unterbrochen, als etwa 50 Meter vom Mãnnerhaus entfernt eine Prau mit dem 
Kanu am Ufer anlegte und dann an Land stieg. Die Frau blickte zwar nicht zum Mãnner-
haus hinüber, wohl weil sie ahnte oder bereits gesehen hatte, was die Mãnner im Mãnnerhaus 
machten. Die Befragung wurde augenblicklich eingestellt - aber nur solange, bis die Frau, 
verfolgt von den Blicken der Mãnner, in einem Haus verschwunden war. 
l n Mindimbtt hatten wir Geleget1heit, dem ersten Fest, das anlaf3lich der Einweihung 
eines Mannerhauses t5 abgehalten wird , beizuwohnen . 
Am Morgen, als das Fest begann , versammelten sich die Mãnner vor der Vorderfront 
des Mãnnerhauses . Zwei alte Mãnner riefen die Namen der wichtigsten Ahnen des Mandali-
Cians (der das Mãnnerhaus gebaut hatte) auf. Die Frauen und Kinder sahen aus einiger 
Distanz zu . Spãter bliesen Mãnner im oberen Stockwerk des Mãnnerhauses lange Bambus-
Ai:iten. Wenn man genau hinsah , konnte ma n sie sehen , denn das Dach bestand nur aus 
losen Palmblattwedeln . Unmittelbar vor der Vorderfront des Mãnnerhauses war eine weib-
liche Figur aus gedrehten Kokospa lmblã ttern errichtet worden (vgl. die Beschreibung auf 
S. 98) . Als nun die Pflanzen neben dieser Figur sich zu schütteln begannen (weil ein Mann 
im oberen Stockwerk des Mãnnerhauses an einem Faserseil , das mit den sogenannten 
totemistischen Pflanzen verbunden war, ruckartig zog), tan zten die Frauen in der einen Rich -
tung um die Rondelle herum, die Mãnner in der Gegeririchtung. 
Neben dem Mãnnerhaus war eine kleine Umzãunung errichtet worden, in der zwei 
Mãnner in kurze Bambusrohre sangen. Spãter sangen sie im Jnnern des Mãnnerhauses 
wãhrend vieler Stunden sagi. 
Der Tanz der Frauen u m die Rondelle mit der Kokosblãtterfigur und den totemistischen 
Pflanzen war die einzige aktive Beteiligung der Frauen an diesem für die Gemeinschaft 
t s Mindimbtt steht immer noch unter dem Einfluf3 der SDA-Mission. Schon Bateson erwãhnte, 
da13 das Dorf stark von der europãischen Kultu r berührt worden sei. Viele Jahre lang mul3 das zere-
monielle Leben weitgehend stillgelegen haben . ln den letzten Jahren jedoch fand eine Wiederbele-
bung statt, die von einem Mann angeführt wurde, der jedem Europãier erzãhlte, daf3 er der Boy 
von Me{Jinbrawan (der einheimische Namen von Bateson) gewesen sei. Die Wiederbelebung resul-
t i er te l972j73 i m Ba u eines (zwar bescheidenen) Mãnnerhauses. 
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der Manner auf3erordentlich wichtigen Fest (Manner aus Kararau, Timbunke und Tam-
bunum waren dazu eingeladen worden). Die Frauen tanzten gelost, ja fast ausgelassen. 
Wenn sie nicht gerade tanzten, zogen sie sich etwa 50 Meter vom Mannerhaus zurück und 
saf3en bei einer grof3en Schar von Kindern. 
Als ich mich ein wenig zu !aut bei den Frauen erkundigte, ob sie eigentlich wül3ten, was 
im Mannerhaus vor sich gehe, machten sie mir ein Zeichen, leise zu sprechen, Dann ant-
worteten sie flüsternd, ja, zwei Manner befanden sich im oberen Stockwerk des Hauses und 
bliesen die langen Bambusfloten. Ein weiterer Mann ziehe am Sei!, deshalb werde der 
Baum so hin- und hergeschüttelt. Und in der Umzaunung seien auch zwei Manner, die 
in kurze Bambusrohre sangen. Die Frauen lachten nicht, als sie mir erzahlten, was i m Man-
nerhaus geschehe. Sie sprachen ernsthaft vom Geheimnis der Manner. Es schien, als seien 
sie stolz auf ihre Manner, die so viele geheimnisvolle Dinge auszuführen verstehen - wohl 
eher geheimnisvolle als geheime. Trotzdem- so hatte ich den Eindruck - wollten die Frauen 
bewul3t das Wissen um das Geheimnis der Manner geheim halten, vielleicht weil sie sich ein 
Leben mit Mannern ohne Geheimnis nicht vorstellen konnten. 
Das Halten einer geheimen Sphãre, des Kultes, trãgt bei den Iatmui-Mãnnern wesent-
lich zur Erlangung einer gewissen «Selbstsicherheit» und Eigenstãndigkeit gegen-
über den Frauen bei , ja, es dient vielleicht sogar zur Erlangung un d Bestãtigung der 
eigenen ldentitãtJ6. Diese Behauptung kann am besten durch folgende Beispiele 
belegt werden: 
ln Gaikorobil7 spielen die Manner oftmals im Busch auf langen Bambusfloten, und 
zwar in der Nahe der Wege, die zum Marktplatz führen. Die alten Manner hielten es für 
notwendig, daf3 jedes Mal die Fli:iten geblasen werden, wenn sich die Frauen auf den Mark t 
begeben . Hielten sich die jüngeren Manner nicht daran und lief3en sie das Fli:itenbl asen 
bleiben, so wurden sie spater von den alteren Mannern zurechtgewiesen. 
Wenn aber auf den Fli:iten gespielt wurde, so sandten die Manner einige junge Bur-
schen aus, die sich hinter Baumen in unmittelbarer Nahe des Marktweges verstecken muf3-
ten, um auszukundschaften, was die Frauen untereinander über das F lotenspiel sagten, ob 
sie es als gut beurteilten oder ob sie etwas daran auszusetzen hatten. Diesen Kommentar 
der Frauen teilten die Spione den übrigen Mannern spater mit, die dann das Gehorte 
diskutierten . 
Bateson (21958: 128) sagt über die Flotenspieler « .. . ancl if they make a technical 
blunder in the performance, it is the laughter of the women that they fear.»I S 
Mead schreibt von Tchambuli (Chambri)19, da/3 die F rauen die Roll e des ent-
fernten Beobachters spielen , was die Geheimnisse der Mãnner anbelangt: «They 
carefully avoid referring in public to the fact that they know all about the tamberan 
secrets. Perhaps i t is a matter of form and cou rtesy between the sexes .. . » 
Die Kulte, an denen Frauen und Kinder nicht teilnehmen dürfen und die deshalb 
Geheimnischarakter besitzen , zãhlen zur Sphãre des Mannes. Jm Fali der latmul 
spielen die Frauen und Kinder die Rolle der Unterprivilegierten , der vom Kuit 
Ausgescblossenen, ohne die der Kuit der Mãnner nicht auskãme20. 
16 ER tK SON (1966: 124): «Der Begriff der <Identitãt> drückt also insofern eine wechselseitige 
Beziehung aus, als er sowohl ein dauerndes inneres Sich-Selbst-Gleichsein wie ein dauerndes Teil-
haben an bestimmten gruppenspezifischen Charakterzügen umfal3 t.» 
17 Mündl. Mitteilung von M. Schindlbeck. 
18 Âhnliches ist auch von anderen Bevolkerungsgruppen bekannt. READ ( 1952: 7) über die 
Gahuka-Gama. Die Begründung der Manner, warum die Frauen die Flbten nicht sehen dürfen, 
lautet: <«Should they know>, the men explained, <t hey would laugh at us>.» 
19 MEAD 1934 : 266. 
zo WEIDKUHN (l972a: 8): «Religionssoziologisch gesehen, spielen sie (die Frauen) clie Paria-
Rolle, ohne die meines Wissens kein Kuit auskommt. Sie vertreten die Fremdheit , die mit jeder 
Normsetzung untrennbar verbunden ist. 
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Auch im Fali des Maskenschnitzens in Kararau wuf3ten die Frauen erstaunlich gut 
Bescheid darüber, was i m Mánnerhaus vor sich ging. Sabwandshan sagte: «W en n ich in 
der Náhe des Mánnerhauses bin, schaue ich nicht hin, erst wenn ich ei n Stück davon entfernt 
bin; oder vom Ha us aus blicke i eh durch die Ritzen der Hauswánde, u m zu sehen, was die 
Mánner dort machen.» Mtngu erzahlte ahnliches, als die Manner die langen Floten in den 
gegenüberliegenden Wald mitnahmen. Auch kennen die Frauen den Namen und die Stimme 
jeder Flote. lch habe mehrere Frauen probeweise nach den Namen der Floten befragt. 
Nach einigem Zogern und nachdem ich ihnen zugesichert hatte, daf3 ich den Mannern nichts 
erzáhlen würde, nannten sie die Namen der Floten. 
Die Sanktionen, mit denen die Manner jene F rauen bestraften, die sich zu sehr fü r 
Kultinstrumente und Ri tua le interessierten, waren früher drastisch und abschreckend. 
Früher, so versicherten die Manner immer wieder, sei eine Frau, die den geheimen 
Dingen nachspioniert habe21, getotet worden. Aber auch die altesten Informanten 
vermochten keinen konkreten Fali zu zitieren, in dem dies auch wirklich geschehen 
ware. Vielmehr wurden F rauen, die zum Beispiel eine F lote gesehen hatten, nach 
mannlichem Vorbild initiiert. Der Narbentatauierung ging ei ne Vergewaltigung durch 
Manner der initiierenden Halfte (die Initiationshalften wurden in Kara rau als Kishit 
und Miwat bezeichnet22) voraus (vgl. die Gesprache mit initiierten Frauen S. 170f.). 
Ich hatte nie den Eindruck, dal3 die Frauen als Gruppe die Manner um ihre 
exklusive kultische S p hare beneiden. J mmerbin steht der Ma n n nach aul3en in der 
kulturellen Wertung hoher al s die F rau ; aber vielleicht ware es korrekter zu sagen: 
Manner und Frauen unterliegen verschiedenen Wertskalen , die sich nicbt miteinander 
vergleichen lassen. Geht man jedoch von den Mann und Frau zugebi lligten Rechten 
aus, so ist der Mann zweifellos im Vorteil, weil Manner einen grol3eren Einfluf3 auf 
die Normsetzung besi tzen und die Gesellschaft - mit dem Zentrum des Mannerhau-
ses, in welchem legislative, exekutive und richterliche Entscheide gefallt werden -
verwalten. 
Dennoch hat e5 immer wieder Falle gegeben, in denen ei ne einzelne Frau oder ein 
einzelnes junges Madchen versucht hat, den Status eines Mannes zu erreichen, indem 
es sich von einer A ltersgenossi n N a rbenta tauierungen beibringen lief3. Aber cl ies sincl 
sel tene A usna hmen (vg l. S. 177). 
Die F ra uen fe iern hin und wieder Feste, die N acha hmungen derjenigen der Manner 
sind , die aber keinen exklusiven Anspruch erheben. So fancl zum Beispiel einen M o-
nat, nachdem clie Manner ein aufwendiges sha bmla-Fest23 abgehalten hatten, ein 
F rauensha mbla 5tatt. Wahrend bei jenem der M a nner das Hauptgewicht auf dem 
zeremoniellen A ustausch zwischen den Moietics uncl dem Erzahlen des mythischen 
U rsprungs des Fcstes lag, bcstand das Fest der F ra uen hauptsachlich aus de m Z u-
bereiten und Verzehren vo n Spcisen . Die Lieder, die die Fra uen wahrend des A n-
lasses (auf den die M a nner mil3billigend herabblickten und kopfschüttelnd meinten: 
« die F rauen sind verrückt ») sangen, entsprachen in ihrer Art jenen der Manner, nur 
daf3 sie in einer a usgesprochen frohlichen Atmosphare gesungen wurden 23a. D as 
21 Vgl. a uch BATESON 21958 : 99. 
22 BATESON 1932: 434 erwahnt di ese bei d en l nitia tionshii lften fü r Mindirnbtt. 
23 YgJ. a uch BATESON 1932 : 270. 
23aUnter anderem sangen die Frauen fo lgendes - dem Yagum-C lan zugeordnetes - L ied (mba l), 
das vorwiegend a us einer Aufreihung von verschiedenen Namen des Urkrokodils Kaflak bestand : 
walkaflak ma mbakaflak ttpmuin guiwan walana 
l. Name des K rokod ils 2. Name des Kro kodils ich schlie f3e das Mau! des Krokodi ls 
dshangu dsha ngu guiwan walana waan nyamei 
a u f de m G ru n d des Wassers schlief3c i eh das Ma u l des Krokodils, i eh b in de ine Mutter 
yirnbuno kalanmbo kiapmaladga brandoro brandoro o:Jo-e 
ihre H aut ist glitschig (unübersetzba rer Ausruf) 
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Frauenshambla erhiilt damit einen ganz anderen Akzent als das Miinnershambla. 
Der Hauptunterschied zwischen beiden liegt wohl darin, dal3 die Frauen keinerlei 
Anspruch auf irgendeine religiose Beziehung beanspruchten, sondern den geselligen 
Anlal3 als solchen genossen. Wenri sie mythische Clannamen rezitierten, bevor sie 
die eigentlichen Lieder, sagi, sangen, so taten sie dies in tiefem Ernst, weil sie die 
Autoritiit der Ahnen, die nicht nur für die Miinner, sondern auch für sie Gültigkeit 
besal3, anerkannten. Dies steht jedoch in keinem Gegensatz zur frohlichen Atmo-
sphiire, die sonst wiihrend des ganzen Festes herrschte, da sich die Frauen nicht 
über das Miinnershambla lustig machten. Der Unterschied zwischen beiden Festen 
mag den Frauen selbst gar nicht so deutlich geworden sein. 
Wie - gesamthaft betrachtet - aus den aufgeführten Beispielen hervorgeht, sinc! 
di e Iatmul-Frauen in bezug auf die Ku l te vor allem (bewundernc!e) Zuschauer. l h r 
Blickwinkel und ihr Verhiiltnis zum Kuit sinc! anders als die der Miinner. Aber von 
«Kultunfiihigkeit der Frau»24 zu sprechen, ist ein Verkennen der Situation. Dieser 
Begriff bein ha l tet zugleich ei ne Wertung irisofern, al s er implizit di e « Befiihigung» 
zum Kuit als positiv und die «Unfãhigkeit» zum Kuit als Mangel c!eklariert. Er spie-
gelt auch die Tatsache zu wenig wic!er, c!al3 die Zulassungsbedingungen zum Kuit von 
den Vertretern des einen Geschlechts formuliert worden sind, mit dem Ziel, das 
andere Geschlecht vom Kuit auszuschliel3en. Zudem postuliert dieser Begriff, dal3 
der Bereich der Kulte für Miinner und Frauen gleicherma}Jen anzustrebende Ziele 
darstellen, was den -in weiten Gebieten Melanesiens - für Miinner und Frauen ver-
schiec!enen Wertsystemen wic!erspricht. Das europiiische Produkt des Gleichheits-
gedankens wurde zweifellos in c!ie Ethnographie Melanesiens hineingetragen. Der 
Verkliirung des Religiosen, di e si eh im Topos von d er « Kultunfiihigkeit d er F ra u» 
niedergeschlagen hat, kêinnen folgenc!e Funktionen des Kultes (mit realen Konse-
quenzen) entgegengestellt werden: 
- soziale, religiose legitimierte Kontrolle über die wirtschaftlich weitgehend selb-
stiindigen Frauen, 
Festigung des Zusammengehêirigkeitsgefühls de r Miin n er gegenü be r de n F ra uen; 
Schaffung eines Gegengewichts zu den Bereichen der Frauen. 
Dieser zweite Punkt bec!arf c!er Erliiuterung. Auf welch unsicherer Basis das 
kultische Leben c!er Miinner aufbaut, in dessen Mittelpunkt zweifellos die Flêiten und 
die Initiation (früher auch die Kopfjagd) stehen, haben die zuvor angeführten Bei-
spiele (weitere werc!en folgen zum Thema c!er Kopfjagc!) gezeigt. Am klarsten geht 
dies c!araus hervor, dal3, wie schon Bateson (21958: 128) sagt (unc! wie c!ie Angabe aus 
nguranka,Bak, yambuguronka,Bak, ttpmuin guiawa n walana .. . ete. 
3. Name des Krokodils 4. Name des Krokodils 
mbatngauigumban, dandinauigumban ... ete. 
5. Name des Krokodils 6. Name des Krokodils 
simbalandigumban, · kumbalandigumban ... ete. 
7. Name des Krokodils 8. Name des Krokodils 
lisanambundtmi, kasanambundtmi ... ete. 
9. Name des Krokodils 10. Name des Krokodils 
ngusrabuindima, kipmasra buindima ... ete. 
11. Name des Krokodils J 2. Name des Krokodils 
dshanguininga, dshangwawa,Bi ... ete. 
J3. Name des Krokodils 14. Name des Krokodils 
Leider waren keine nãheren Angaben zu diesen Namen und der Bedeutung dieses mbal erhãltlieh. 
Nãheres evtl. in der Arbeit von Jürg Wassmann, der sieh in Kandinge, mit den sogenannten totemi-
stisehen Namenlisten auseinandergesetzt hat. 
24 SCHLESIER J 958: 311. 
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Gaikorobi verdeutlicht), die Manner sich davor fürchten , die Frauen konnten über 
Fehler Iachen, die ihnen wahrend des Flotenblasens unterlaufen2s. 
Die Anwendung von physischer Gewalt gegenüber Frauen, die dem Geheimnis 
der Manner auf die Spur gekommen sind , stellt die Ietzte Instanz dar, mittels der die 
Frauen auf ihren Platz verwiesen (und gehalten) werden. Wenn in diesem zweiten 
Punkt der Kuit als Gegengewicht zu den Eigenschaften der Frauen angeführt wird, 
so ist das aufgrund des ethnographischen Materials folgendermal3en zu verstehen: 
Das Gelingen jedes kultischen Anlasses, von dem die Frauen ausgeschlossen sind -
Vorbereitung zur Kopfjagd, Jnitiation , Maskenauftritte usw. - ist Ietztlich davon 
abhangig, dal3 die Manner die Verhaltensvorschriften einhalten, namentlich vom 
geschlechtlichen Umgang mit Frauen absehen. Geschlechtliche Beziehungen und 
kultisches Handeln schliel3en einander aus, stehen einander diametral gegenüber. 
Daraus lal3t sich auch ableiten, dal3 der Bereich des kultischen Handelns dem Mann, 
der Bereich der Geschlechtlichkeit der Frau zugeordnet ist, und dal3 entsprechend 
diesen beiden Bereichen fi.ir Mann und Frau - wie früher hypothetisch angenommen 
wurde - verschiedene Wertsysteme gelten. Forge26 sagt: «New Guinea cultures in-
variably exaggerate and dramatise this difference (zwischen den Geschlechtern), this 
increasing the separation between men and women, but at the same time making 
possible unequal , uncompetitive Iife-long complementary relationship between metu> 
Mit dieser « Komplementaritat» meint Forge offensichtlich das, was wir hier «ver-
schiedene Wertsysteme für Ma n n un d F ra u» genannt ha ben. 
Von einem anderen Blickpunkt aus konnte man «Kuit» und «Geschlechtlichkeit» 
als strukturale Ãquivalente bezeichnen. 
·9.1. Das Verhiiltnis zur «Kunst» 
Das meiste, was den bildhaft-expressiven oder darstellerischen Aspekt des religiosen 
Denkens, die « Kunst »,.anbel ~mgt, gehort in den Bereich des Mannes. Jn der traditio-
nellen Kultur der Jatmul hat es offensichtlich nie Frauen gegeben , die sich als Schnit-
zerinnen oder Malerinnen betatigt ha ben . F ür mei ne J nformanten war dieser Ge-
danke abwegig, denn - so argumentieren sie - es handle sich ja in den meisten Fallen 
um die Darstellung fe st i.iberlieferter Motive, die auf geheime Ursprungsmythen 
Bezug nehmen . Zudem seien Schnitzen und Malen Tatigkeiten , die die Frauen, weil 
sie Frauen sind , ga r nicht auszui.iben vermochten. 
Mit der Profa nierung weiter ehema ls religiose r Bereiche27 ist das Pri vileg des 
künst leri schen Al1 sdrucks der Manner nicht unangetastet geblieben. Sabwandshan 
zum Beispiel hatte selbst zu schnitzen begonnen , als sie in Rabaul lebte. Sie hatte ei n 
KrokodiJ28 geschnitzt, das sie dann an Touristen verkaufte . Sie hatte mit clem Schnit-
zen begonnen, wei l sie Geld brauchte, um einen begehrten Gegenstancl im store zu 
25 F ür viele a ndere Gebiete von Neuguinea bestehen Belege dafüi·, da!3 Ritua le zusammen-
brechen, wenn Fra uen den F loten nachspioniert haben. So z. B. in BERNDT (1962: 69): « ln the 
northern district, when women have seen the flutes , all the associated rituals and ceremonies im-
mediately colla pse.» 
26 1972: 593 . 
27 Wenn heute e ine F ra u z. B. e ine F l o te sieht oder bei ei n em Fest d em Mannerhaus zu nahe 
kormnt , mul3 sie einige Dollars bezahlen. 
28 Da das Krokodil mit der Schopfungsgeschichte der Erde und mit der Initiation aufs engste 
verbunden ist, ware es noch vor wenigen Jahren unmoglich gewesen, da!3 eine F rau ein solches 
Wesen geschnitzt hatte. Auch heute noch gabe es im Mannerhaus viel Gerede, wenn eine Frau 
dies unternahme. Da Sabwandshan das Krokodil jedoch weit weg vom heimatlichen Dorf, in Ra ba ul, 
formte, mu!3te sie keinerlei Vorhaltungen seitens der Manner befürchten. 
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kaufen. - .Aber bei diesem einzigen Schni tzversuch ist es geblieben . Von anderen 
Frauen ist mir nichts derartiges bekannt geworden. 
Wenn man die künstlerischen Ausdrucksmittel weiter fal3t als gerade die - ein-
malige und überwaltigende - kultische Kunst der Mãnner, so kann man die Verzie-
rungen auf Gegenstãnden, die die F rauen herstellen, hinzuzãhlen. T n Kararau waren 
es in erster Linie geftochtene Taschen (für den Transport von Feuerholz, Taschen für 
nassen Sago, Mãnner- und F rauentãschchen , in denen einige Betelnüsse, Betelpfetfer, 
die Kalkkalebasse und einige Tabakblãtter herumgetragen werden, sowie Sagofladen-
tãschchen) aus schilfãhnlichem Gras (im latmul «shaap» genannt). Besonders die 
Sagofladentãschchen - jedem Fami lienmitglied gehort ein ganz bestimmtes- werden 
mit verschiedenen Mustern geschmückt. Das schi lfahn liche G ras wãchst in einem 
Gebiet, das fast eine Tagesreise von Kararau entfernt liegt. Die F rauen fahren -
meist in einer Gruppe bis zu sechs Frauen - ei n- bis zweimal pro Jahr in jenes Gebiet 
zwischen Gaikorobi und Timbunke. Gewohnlich übernachten sie dort u nter einem 
provisorisch errichteten Dach. 
lm Dorf dann wird das G ras mit einem Holzham mer geklopft, damit sich die 
holzfasrigen Bestandtei le von den elastischen Fasern trennen. Nach dem Trocknen 
des shaap wird ein Teil des Materials gefãrbt. Früher waren es Farben, die aus Blat-
tern von eigens zu diesem Zweck gepflanzten Strauchern gewonnen wurde. Heute 
sind es Farben, die im store gekauft werden29. Die gefiirbten Bündel hangt man dann 
zum Trocknen. Das gefã rbte shaap wird zu verschiedenen Taschentypen verarbeitet. 
Die Verwendung und die F unk tion der Tasche ist durch ihre Form gegeben. lm 
ganzen lassen sich hauptsãchlich sechs Typen unterscheiden: J. nau-k+m bi - Sago-
ftadentasche, 2. kwanda s+bwa - Sagoftadentãschchen, das ins nau-k+mbi hineingestellt 
wird, 3. tshambui - « Handtaschchen » der Manner, 4. tshatektmbi - · Tasche für 
Brennholz, 5. yimbui - Tasche für nassen Sago oder getrockneten Fisch, 6. balem-
ktmbi - Tasche für trockenen Sago. 
Die F lechttechni k ist recht kompliziert30. Sie besteh t aus einem Diagonalgeflecht 
in Koperbindung (Rapport 4, 2, 2). Die .Arbeit wird in cler Mitte des Taschenbodens 
begonnen, indem beide Systeme mitte ls eines Stabes übereinandergelegt werden. Der 
Randabschlul3 wird wãhrend des F lechtvorganges in einern Stück hergeste li t3 I. 
Nicht al le Taschen werden in gleichem Mal3 mit Mustern versehen. Bei der Erfas-
sung der verschiedenen Muster (immer unter dem Blickpunkt der künst leri schen 
Ausdrucksform der Frauen) habe ich mich auf jene beschrankt, die zur Verzierung 
der nau-ktmbi (Sago fl adentaschchen) dienen. Die übr igen Taschen wurden se ltener 
verziert, oft sind sie uni , im Naturton des shaap geha lten . Die nau-ktm bi werclen 
jedoch immer mit M ustern geschmückt. Die verwencleten Fa rben sincl - neben cler 
Farbe des ungefãrbten shaap, Gelb-Beige, Rot und Blau . .Anstelle cler blauen Farbe, 
clie keine traclitionelle Fa rbe ist, sonclern erst clurch den Kontakt mit cler west lichen 
Kultur bekannt wurcle, ist fr üher Schwarz (aus einer bestimmten schwarzen Ercle, 
kaat, hergestellt) verwenclet worclen32. 
Die Muster (waancle - Linienmuster), clie die Frauen noch .kannten und auszu-
führen verstanclen, sin d : « kawanclshe ragwa waande » - Na m e ei n er k lei nen (weib-
lichen ?) Schlange, « nguse waancle» - Schilclkrotenmuster, «waan kowi waa ncle» -
Ohr eines bestimmten Huncles, « wtntshembu waancle » - Buschgeist-Muster, « koli-
29 F ür d ie blaue Farbe dient gebrauchtcs Pauspapier , das in ganzen Bündcln geka uft wird. 
30 Vgl. auch REC HE (19 13 : 2 13- 2 15). 
31 Diese Angaben verda nke ich Annema rie Seiler-Baldinger. 
32 Blau und Schwarz werden offensichtlich a ls identische Farben angesehen, sie werden auch 
gleich bezeichnet. Bei H alsketten a us G lasperlen schei nen blaue und schwarze Per len gle ichwertig 
zu sein, wàhrend s i e v o n anderen F a r ben (z. B. Gelb un d Ro t) deutlich unterschieden werden. 
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ramb;;, waande» - Ellbogen-Muster, oder: Muster des angewinkelten Armes, « wot-
keragwa waande» - Muschelschmuck-Muster. 
Die Muster « nguse-waande » und «kawandshe ragwa waande» werden nur noch 
selten verwendet. Jm ganzen Dorf liel3en sich keine nau-ktmbi mit diesen Mustern 
auffi nden . Zwei F rauen fertigten sie schlie13Jich auf unsere Bitten an. Sie mul3ten ver-
schiedene a lte Frauen um Rat und Hilfe fragen , weil sie selbst die Muster nicht mehr 
richtig in Erinnerung hatten. 
Die Verzierungen zeichnen sich durch ihre lineare n symmetrischen Muster aus, 
j a sie sin d praktisch beschrankt auf Linienmuster. Wie schon erwahnt, besitzt jedes 
Muster einen Namen. Ich habe mehrere Manner nach den Namen verschiedener 
Muster gefragt, a ber alle lnformanten meinten, sie wü13ten nichts darüber. Die 
Frauen vermochten keine naheren Angaben darüber zu machen , welche Beziehung 
zwischen Muster un d Name einerseits un d Name un d « Natur »-Phanomen andererseits 
bestehen . Moglicherweise, doch hier bin ich auf Spekulationen angewiesen, sind die 
Muster auf dem Hintergrund des sogenannten totemistischen Systems zu sehen. Da 
aber die Muster von den Einheimischen nicht mit bestimmten Clans und deren 
A h nen in Verbindung gebracht werden, mu13 die Frage offen gelassen werden; sie 
lal3t sich hochstens au f die Ebe ne d er hi storischen Prozesse - z. B. Absinken ehemals 
mythischer Motive zu sinnentleerten, « profanen » Mustern - verschieben. Moglicher-
weise wurden diese heute noch ausgeführten Muster von anderen Bevolkerungs-
gruppen übern ommen . Dieser Schlul3 liegt besonders nahe, da meine Infonnantinnen 
se lbst anga ben, i_n T imbunke, Tambunum und im Kapriman-Gebiet seien die Frauen 
im F lechten von Taschen besonders bewandert. 
l n Kararau gibt e s einige F ra uen , di e al s besonders geschickte F lechterinnen be-
kan n t sind und bei denen a ndere Frauen Anleitung und Hilfe holen , wenn sie bei 
einem Muster nicht mehr weiter wissen. 
W en n Manner die Namen nicht wissen, so nichtdeshalb, weil diese vo n den Frauen 
geheimgeha lte n werden, sondern weil sie sich dafür nicht interessieren33. 
Abschliel3end sei darauf hingewiesen, daf3 schon ein (betrachtlicher?) Teil der 
Muster ve rlo ren gegangen sei n muf3 . Z ufiillig fand ich in ei nem Haus eine etwa 
40 Jahre alte T asche mit einem vollig a nderen Mustertypus. Selbst alte F rauen waren 
nicht mehr in der Lage, etwas genaueres darüber zu sagen (das Muster se lbst bezeich-
neten sie a ls «Steine»), noch vermochten sie das Muster nachzuflechten. 
Früher wurden die Regenkapuzen der F raue n mit ahnlichen M11stern ve rziert 
wie die na u-k imbi . Da in Kara rau in den letzten 10 bi s 20 Jahren keine so lchen Ka-
puzen mehr hergestellt und ve rwen det wurden34, war es ni cht mog li ch, ihre Muster 
mit dene n cler nau-k+mbi zu vergleichen . Ebenso werden heu te kaum noch Netz-
taschen hergeste llt . Wie Photographien von Behrmann und R oesicke (von Kararau 
bis Tambunum) zeigen, mli ssen sie früher ve rbreitete r gewesen se in. Jn Gai.korobi 
fert igen die F raue n immer noch gemuste rte Netztaschen an. Ei n stili stischer Vergleich 
der vo n F rauen hergeste llten Muster müf3te schli ef31ich neben den nau-ktmbi und 
den Regenkapuzen auch die Netzsacke einbeziehen, um die Spielbreite der Muster, 
ihre Ãhnlichkeiten und U nte rschiede feststellen zu konnen. Vielleicht lief3e sich cla-
durch zur darstellenden K unst der F rauen (im Vergleich zu der der Manner) mehr 
aussagen, als es jetzt m oglich ist. 
33 Ein st ili st ischer Yergleich der M uster mit künst leri schen Ausdrucksformen der Mii.nner (z. B. 
der Ma lere i) würde den Rahmen dieser Arbeit übers teigen. Es kann hier n ur die Vermutung geii.us-
sert werden, dal3 ein Unterschied zwischen beiden Ausdrucksformen (auch abgesehen vom prinzi-
piell verschiedenen Materia l) zutage treten würde. 
34 Anstelle der Regenkapuzen werden heute sei tlich aufgeschlitzte Reissii.cke Ul]d a lte Tücher 
ve rwendet ; da bei wird keinerlei Wert au f das Âul3ere der verwendeten Textilien gelegt. 
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10. Das Vertrautsein mit den Verwandtschaftsterminologien 
Als ich versuchte, von miinnlichen und weiblichen lnformanten Verwandtschafts-
terminologien aufzunehmen mit dem Z iel, das Yerwandtschaftssystem (von einem 
miinnlichen und einem weib lichen Ego aus) zu erhalten , bot sich folgende Schwierig-
keit: den Frauen fiel es iiuf3erst schwer, Verwandtschaftstermini zu nennen , wenn sie 
keine konkreten Verwandten besaf3en, zu denen sie in diesem Verhiiltnis standen. 
Selbst j ene Informantinnen , die sich insofern von anderen Dorfbewohnerinnen unter-
schieden, als sie Gedanken so formulieren konnten, da13 die Méiglichkeit des Nicht-
Yerstehens durch Au13enstehende - zu denen auch Ethnologen ziihlen - sehr klein 
wurde, scheiterten dabei. Selbst wenn mehrere Frauen beisammen saf3en, war es nicht 
méiglich, so etwas wie ein vollstiindiges Verwandtschaftssystem aufzunehmen. Sab-
wandshan , die schon oft über die Gemeinschaft, der sie angehéirte, nachgedacht hatte, 
war schlie131ich enttiiuscht, daf3 sie mir nicht weiterhelfen konnte. Resigniert sagte 
sie: «Solche Dinge gehéiren nicht zu unseren Aufgaben. Wir Frauen sind damit 
beschiiftigt, Kinder aufzuziehen und im Haus nach dem rechten zu sehen.» 
So geschah es éifters, daf3 die Frauen mir Termini nannten , die offensicht lich nicht 
ins System pa13ten (vielleicht auch nur nicht in dasjenige des Ethnologen). Dies war 
- wenigstens in einem der überprüfbaren Fiil le - clarauf zurückzuführen , daf3 die 
lnformantin von einem tatsiichlichen Verwandten ausging, sich überlegte, wie sie mit 
ihm verwandt war uncl dann clie Bezeichnung nannte. Dabei kam heraus, daf3 sie die 
Verwandtschaftsbeziehung über die Linie des Vaters gerechnet hatte, clann aber aus 
irgendeinem Grund die Verwandtschaftsbezeichnung nannte, die sich aus der Bezie-
hung zur gleichen Person über die Mutter ergab. Sie hatte offensichtlich von der 
relativ gro13en Wahlméiglichkeit des «point of attachment» oder vielmehr des «point 
of emphasis»35 Gebrauch gemacht. 
Wir erhielten oft clie Antwort, wenn wir eine Frau oder einen Mann nach dem 
Verwandtschaftsverhiiltnis zu einer bestimmten Person fragten: «W en n ich an mei ne 
Mutter denke, nenne ich sie X, wenn ich an meinen Vate r denke, nenne ich ihn Y.» 
Solche Angaben wurden von Miinnern und Frauen gleicherma13en gegeben . Antwor-
ten dieser Art zeigen mit gréi13ter Eindrücklichkeit, wie z. B. die Bezeichnung «patri-
linear» zu einem hilflosen Versuch wird, ein komplexes Phiinomen mit einem einzi -
gen Begriff zu fassen 36. In Anlehnung an (uncl Modifi zierung von) Barnes37 sind die 
latmul wahrscheinlich am bes ten durch «cumulative matrifiliation » und patrilineare 
Deszendenz zu cha rakteri sieren . 
Di e miinnlichen I nformanten waren i m G ege nsa tz z u d en F ra uen eh er in el e r 
Lage, das ganze theoretische Gebilde der Verwandtschaft sbezeichnungen zu reprodu-
zieren. Gedanklich machten sie den umgekehrten Prozef3. Wenn ich zum Beispiel 
fragte: «W i e nen n t ihr d en Ehemann d er Schwester des Vaters ?», antworteten si e: 
«Wir nennen ihn nondu.» Und erst dann übertrugen sie den Begriff auf konkrete 
Verwandte, die ~ie so nannten . Miinner eréirtern Fragcn cler Verwandtschaftszugehéi-
rigkeit im Mãnnerhaus. Stunden lang - manchmal tagelang - kéinnen sie Streit-
gespriiche über Namen führen, die verschiedene Clans a ls ihr Eigentum betrachteten. 
Da bei werden jeweils die Yerwandtschaftsbeziehungen zu jenen Miinnern und Frauen 
rekonstruiert, die als letzte den Namen trugen , um den sich der Streit dreht. Deshalb 
35 FIRTH 1963: 27. 
36 MuRDOC K (1949: 240) klassifiziert Hateson s vorsichtige Aussage (J 932: 289): «. .. w h i le the 
morphology of the system is patri lineal the sentiment of the people is preponderably matrilineal » 
schlicht in «patril ineal descent » um. 
37 1962: 6. 
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sind die Manner mit den Verwandtschaftsterminologien vertraut. Die Madchen 
wachsen in das Verwandtschaftssystem hinein und lernen, wie sie wen mit welchem 
Terminus bezeichnen müssen, ohne da rüber theo reti sche Eréirterungen anzustellen. 
Auffallig war auch, daJ3 altere F rauen nicht besser al s die jüngeren Bescheid wuJ3ten . 
Das Vertrautsein mit verwandtschaftsterminologischen Fragen scheint - im Gegen-
satz zum Wissen von Mythen - nicht vom Alter der Frauen abhangig zu sein. Viel-
mehr hangt es davon ab, ob die F rau eine grof3e und vielfãltige Verwandtschaft 
besitzt. 
11. Die Rolle der Frau bei der Kopfjagd 
Welchen Platz die Kopfjagd im Denken und im emotionalen E rlebnisbereich der 
latmul eingenommen hat, lieJ3 si eh - 30 Ja hre, nachdem . d en kriegeri schen Ausein-
andersetzungen ein Ende gesetzt worden war- nur noch erahnen. Aus den Le bens tau-
fen, die ich von den vier altesten Mannern des Dorfes aufnehmen konnte, geht her-
vor, daJ3 die Kopfjagd ei ne zentrale Rolle im Le ben d er Manner gespielt ha ben. muJ3 . 
Auf Anlaf3 und Gründe, die zur kriegerischen Auseinanclersetzung mit ganz bestimm-
ten Déirfern führten , kann hier nicht deta illiert eingegangen werclen . Es sei nochma ls 
clarauf hingewiesen , claf3 clie Déirfer, mit clenen Kararau Kriegsbeziehungen unter-
hielt (Mindimbtt, Timbunke, Pa limbe, K a nganamun), in einem ganz bestimmten 
Verwandtschaftsverhaltni s zu ihm gestanclen ha tten 38. 
Bevor clie Manner auf die K opfjagcl zogen , fa nden in cler Nacht zuvo r wichtige 
Handlungen statt. In Kararau berichteten die mannlichen I nformanten , daJ3 die 
Manner der verschiedenen Kriegskanus (pro Cla n oder L ineage ein Kanu , das vom 
wichtigsten Mann der betreffenden Verwandtschaftsg ruppe a ngeführt wurde) vor 
der Kopfjagd bestimmten Verha ltensvo rschriften unte r lage n. Die Anführer der 
Kanus durften a m Abend vo r cl em Kriegszug keine Na hrung zu sich nehmen und 
keine geschlechtlichen Beziehunge n ha ben. Im H austeil , der dem Ma nn gehéirte, 
wurden héi lzerne Wachterfiguren (wakendu und wa kenragwa), teilweise auch Ahnen-
schadel ( ?), aufbewahrt. Am Abend vo r der K opfj agd nun clrehte sich die mannliche 
Wa kenskulptur, die einen nicht na her spezifl i ierten Vo rfahren reprase ntierte, in die 
Richtung, in we lche cl er K o pfjagdzug untern ommen we rden so llte . In cl e r Nacht 
da n n bega b sich di eses wa ken fli egend in das feindliche D o rf un cl suchte sich di ejeni-
ge n Mensche n a us, di e a m nac hsten Tag geto tet we rde n so llten. Der wake nd u j die 
wa kenragwa téi tete da bei di e «Seele» (wa ken) di ese r M enschen. A m fo lgende Tag 
téi teten di e K ri ege r da n n diejenigen Menschen phys isch, di e zuvo r vo m wa kenclu (vo n 
cl er wakenragwa) heimgesucht wo rden wa ren. 
Ancleren Angaben zufolge ve rlaJ3t di e «Seele» in der Nacht vo r der Kopfjagd 
clen K éi rper des M a nnes, meistens des wichtigsten M a nnes eines C lans. Die erste 
Frau (Hauptfrau) dieses Mannes durfte in diese r Nacht weder Nahrung zu sich neh-
men noch schlafen . Sie muf3te über clen Kéirper ihres Mannes wachen. Sie héirte, wie 
sein waken die H austreppe hinunterstieg und fortging. D ie « Seele » des M a nnes 
inspizierte das Dorf, das anclerntags überfa ll en werden sollte . Si e téitete di e« Seelen » 
jener Men schen, die dem Kriegszug zum Opfer fallen so llten. Kurz bevor der Tag 
anbrach , kehrte das wa ken des M a nnes wieder ins Haus zurück. Die Fra u héirte, wie 
es die Hausleiter heraufstieg. E rst dann durfte sich die Frau schlafen legen . 
38 Palimbe z.B. wird a ls « na » von Kara rau bezeichnet. 
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In Aibom39 und Palimbe40 wurde folgendes berichtet : Die Frau des wichtigsten 
Mannes (eines Clans ?) band das eine Ende einer Schnur u m die grol3e Zehe (des 
rechten Ful3es ?), das andere Ende hielt das waken des Mannes, das auf einem «Bett» 
aus Speeren das Haus zum Dach hinaus verlief3 und sich ins feindliche Dorf begab, 
um dort die «Seele» von spãteren Kriegsopfern zu toten. Die Frau, die das Ende 
der Schnur hielt, muf3te nackt neben der Feuerschale sitzen und durfte die ganze 
Nacht über nicht schlafen. W en n die Schwestern des Mannes (unerlaubte) geschlecht-
liche Beziehungen unterhielten , so zerri13 die Schnur, an der das waken des Mann.es 
davonfiog , und es stürzte auf seinem Flug ab, wodurch der M a n n den Tod fand (aus 
Palimbe belegt) . In Palimbe wurde zusãtzlich noch ausgesagt , daf3 bei jedem Todes-
stof3, clen das waken des Mannes ausführte, der Penis eines Vorfahren in die Vulva 
der Frau, die mit ihrem Mann durch die Schnur verbunden war, eindrang. Wenn 
dan n das waken des Mannes zurückkehrte , fragte der M an n seine F ra u: «Wieviele 
Male?» Die Frau habe darauf die Zahl genannt , so oft sie gespürt habe, daf3 der Vor-
fahre in sie eingedrungen war. Erst in diesem Augenblick habe der Mann gewul3t, 
wieviele Menschen am nãchsten Tag beim Überfall auf das feindliche Dorf getotet 
werden konnten . 
Wenn die Kriegskanus kurz vor Tagesanbruch fortgefahren und moglicherweise 
schon bei m feindlichen Dorf eingetroffen waren, so wurden die Frauen jener Mãnner, 
die dazu bestimmt worden waren , Menschen zu toten , von den künftigen Opfern ihrer 
Mãnner in einem traumãhnlichen Zustand beschlafen . Die Frauen waren jeweils der 
Ansicht, ihre Mãnner seien schon wieder zurückgekehrt. W en n sie sich ihres Irrtums 
bewuf3t wurden, hatten sie damit zugleich die Gewil3heit, daf3 ihre Mãnner als erfolg-
reiche Kopfjãger zurückkehren würden. 
Für Kararau sin d di ese Angaben ni eh t belegt ; di e folgenden treffen jedoch für 
Kararau (und nicht für Aibom und Palimbe) zu: wãhrend des Kriegszuges der Mãn-
ner blieben die Frauen mit den Kindern im Dorf zurück. Die Frauen versammelten 
sich clanweise (nach dem Clan ihrer Ehemãnner) in einem Haus. Die Frau des wich-
tigsten Mannes, der gemãf3 seines Ranges im genealogischen System an der Spitze 
des Kriegskanus seinen Platz hatte, kletterte auf eine Kokospalme und holte sorg-
faltig eine Kokosnul3 herunter. Diese durfte auf keinen Fali heruntergeworfen wer-
den (wie dies sonst üblich ist) . Dann legte clie F rau clie Nul3 in clie Mitte ihres Hauses, 
und alle Frauen setzten sich darum herum . 
Junge Frauen , die noch keine Kinder geboren hatten, be rei teten Sagopudding 
zu und fi.illten ihn in einen grof3en Topf. Dieser T opf wurde ebenfall s mitten in den 
Krei s der Frauen geste llt. Schwappte der Sagopudding in die Richtun g i.iber, in der 
die Mãnner ausgezogen waren, so becleutete dies, dal3 die Mãnner siegen wi.irden. 
Schwappte der Pudding in die entgegengesetzte Richtung über, so bedeutete di es 
eine Niederlage. Je nach der Richtung, in die der Sagopudding überlief, ritzten die 
Frauen eine Markierung (Linie) in die Kokosnuf3 . Eine Linie der Lãnge nach bedeu-
tete einen erfolgreichen Verlauf der Kopfjagd, eine quer verlaufende Ritzung eine 
Niederlage. Der Sagopudding wurde von den F rauen nur dann gegessen, wenn man 
eines Sieges der Mãnner gewif3 war. Jene Frau, die die Kokosnul3 von der Palme 
heruntergeholt hatte, durfte sich am Essen nicht beteiligen. 
Befanden sich die Mãnner auf dem Heimweg, so teilten sie den Frauen mittels 
des Signalhorns (kuii) mit, wieviele Feinde sie getotet hatten oder wieviele eigene 
Mãnner gefallen waren. Die Frauen der Bri.ider des erfolgreichen Kriegers und die 
Schwestern des Vaters (als Mãnner verkleidet) gingen den herannahenclen Kanus ins 
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39 Mündl. Mitteilung von G . Schuster. 
40 Mündl. Mitteilung von F. Weiss. 
Wasser entgegen. Sie bespritzten den erfolgreichen Kopfjiiger mit Wasser und schlu-
gen ihn 4l (vom zweiten Teil dieses Naven wurde schon kurz berichtet; s. S. 96). 
Jn Pa lim be so llen - zufo lge einiger Inform anten (andere wiederum verneinten dies) 
- die F rauen au f dem wombuna (dem Zeremonialplatz vo r dem Miinnerhaus) auf den 
erbeuteten Kopf eingeschlagen und ihn auf den Boden geworfen haben . Danach 
dreh te n sie das Kriegskanu , das bis dahin mit dem vorderen Teil das Ufer berührte, 
daJ3 der hintere Teil la ndeinwiirts schaute (wie dies eigentli ch üblich ist). Wiihrend 
des Drehens des Kanus - diesem Yorgang maf3en die Informanten grof3en Wert bei -
bliesen die Frauen in s Signalhorn. Danach begaben sie sich ins Miinnerhaus, wo sie 
- immer noch in Miinnerkleidung - die Miinner verprügelten , wobei die Miinner 
ausriefen: «oi nyamun i paitim mipela» (Pidgin für: « die iilteren Brüder/Schwestern 
schlagen un s»). 
Nachdem der erbeutete Kopf a n einen Stein des waak-Hügels festgebunden wor-
den war, machten die Frauen mit der Handtrommel ein Singsing, das in der Nacht 
von den Miinnern wiederholt wurde. Der Schiidel wurde spiiter mit F euer priipariert, 
das mit besonderen Holzern entzündet worden war und das Frauen den Miinnern 
brachten . 
Aus Pa limbe wird berichtet , daJ3 ein verwundeter Krieger über die ausgezogenen 
Grasrocke aller Frauen des Dorfes schreiten muf3te, wiihrencl die Frauen nackt dabei 
standen . Der Krieger muf3te dabei auf die Genitalien der F rauen blicken. Durch 
clieses Ü berschreiten sollten die Wunden des verletzten Mannes rascher heilen42. 
Beim Fest , das für die Tat der erbeuteten Kopfe a bgehalten wurde, nahmen in 
K arara u, Aibom und Gaikorobi die F rauen nur passiv teil. 
Jn Kararau - so geben Informanten a n - durfte nur der Menschentoter, wenn 
«sein wake n groJ3» wurde (was ein tra nceiihnlicher Zustand war), in den erbeuteten 
Kopf beiJ3en. Hin und wieder af3 er in di esem Zustand ei n kleines Stück F leisch oder 
Hirn des Getoteten, zusammen mit Kowar-Bliittern (kambu nyingi - Menschen-
flei sch essen). Dies so llte ihm Mut für weitere Kriegszüge ge ben . Dieser «Mut » so ll 
sich auch a uf jene Miinner übertragen haben, die se lbst kein F leisch gegessen ha tten . 
Ziihl te die F rau a ber zu den Überfa ll enen , so wurde sie in den meisten Fii llen 
getotet wie ei n Ma n n ; es sei denn , der Überfa ll geschah in der Absicht, F ra uen gefa n-
gen zu nehmen. A uf so lchen Z ügen gefangene F ra uen wurden spiite r vo n den Miin-
nern geheira tet. Sie hatten dan n we itgehend den gleichen Status wie cli e ande rn F rauen 
des Dorfes. 
In selte ne n Fii ll en gescha h es auch , daf3 eine F ra u a n einem Kopfjagdzug teil-
nahm . - Jn A ibom43 war d ie E rinnerung a n eine Fra u wach , die einen Men schen 
getotet hatte. D urch diese Tat hatte sie sov iel wie einen miinn lichen Status erl angt. 
Sie wurcle spüter , als sie sta rb, mit den Feie rli chkeiten beg ra ben, wie sie für einen 
Mann übli ch waren . 
11 . 1. Versuch einer Deu/ung der Kopfjagd un/er dem Blickwinkel des Themas «Frau» 
Die vo lle Bede utung der Kopfjagd innerha lb der Kultur der Ja tmul kiar herauszu-
schiilen , dü rfte in Anbetracht der relativ la ngen Zeit, seit der keine Kriegszüge mehr 
4 1 Vgl. auch BAT ESO N 21958: 16. 
42 FoRGE (1970: 268) berichtet von den Abela m: <<Fo rmerly, o ld women believed to be ku-
tagwa ( <Hexen>) were entrusted with the ca re o f wounded wa rriors, for which they were pai d. They 
were be lieved to cha nge themselves in to rodents a nd in this guise they extracted spear splinters from 
the wound s and licked them clean. » 
43 Mitgeteilt von G. Schuster. 
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durchgeführt wu rden, schwierig sein . E in Weg zur tei lweisen E rhellung der Kopfjagd 
führt zweifellos über di e Bedeutung de r Kokosnuf3. ] n drei Mythenvarianten wird 
geschildert, wie au s einem Kopf die erste Kokosnuf3palme entsteht. 
Di e erste Mythe stammt von M indsh: 
«Die Kokosnul3 ist nicht blol3 ei ne Kokosnul3. Sie ist das Kind einer M utter. Diese 
Mutter, K;:Jkonda, gebar alle Dinge. Diese Mutter heif3t K;:Jkonda. Sie gebar ein Mãdchen. 
Als es grof3 geworden war, war es dem Tode nahe. Die Mutter pflegte es, aber es starb . 
Die Mutter ho b das K ind au f un d begrub es. Sie trauerte sehr u m dieses Mãdchen ; sie 
klagte Ja ut, bis es Abend geworden war. Dann ging sie ins Haus, um sich schlafen zu legen. 
Da erschien ihr das Kind im Traum und sprach zu ihr: Mutter, ich kann nicht vergebens 
sterben und verwesen. lch bin gestorben, n ur mein Korper wird verwesen. Aus meinem Kopf 
aber wird ein Schol3 sprief3en. Wenn du mein Grab sãubern gehst, so darfst du nicht mit 
dem Messer das Gras schneiden, du darfst das U nkraut nur mit der Hand ausrupfen. Dann 
wirst du den kleinen Sprof3 sehen. Du darfst ihn nicht abschneiden. Du muf3t eine Stange 
in den Boden stecken, damit der Sprof3 daran emporwachsen kann . Spãter wird die Pfla nze 
Früchte tragen. Du wirst sehen, was für welche sie trãgt.» So sprach die Tochter zu ihrer 
Mutter, wãhrend diese schlief. A ls sie am Morgen erwachte, weinte die Mutter. Wãhrend 
vieler Wochen und Monate trauerte sie um ihr Kind, bis der Korper des Mãdchens verwest 
war und ein kleiner Sprof3 aus dem Kopf des Kindes wuchs. Der Sprol3 wuchs, und als die 
Mutter zum Grab ging, um das Gras zu entfernen, sah sie die junge Pflanze. Da sagte sie: 
« lm Traum habe ich diese Pflanze gesehen.» Dann nahm sie eine Stange und steckte sie 
neben der Pflanze ei n. Die Pflanze wuchs schnell ; sie wurde rasch grof3. 
Sie trug Kokosnüsse. Ei ne Kokosnuf3 fiel herunter und blieb au f dem Grab liegen. Alle 
Menschen hatten bis dahin noch nie Kokosnüsse gegessen. Sie hatten Angst davor, weil 
diese Nuf3 aus dem Korper des toten Mãdchens entstanden war. So fürchteten sich alle, da-
von zu versuchen. 
Eine alte Frau aber sprach: « Jhr seid alles junge Mãnner und Frauen, ihr sollt leben. 
Ich aber werde von der Nul3 versuchen. Wenn ich daran sterbe, so dürft ihr sie nicht essen. 
Wenn ich aber nicht sterbe, so essen wir a lle davon .» So sprach die alte Frau. Dann nahm 
sie eine reife Kokosnul3, schlug sie entzwei und trank das Wasser der Kokosnul3, das sehr 
gut schmeckte. Danach nahm sie eine Muschel und schabte das F leisch der N uf3 und ver-
suchte au eh dieses; es schmeckte süf3. Da sprang si e au f un d begann zu singen. Si e ri e f a lle 
Mãnner und F rauen des Dorfes. 
Alle versammelten sich. Zuerst ga b sie a llen a lten Mãnnern und F ra uen zum Yersuchen ; 
sie af3en davon und gaben dann auch ihren K indern zu essen. Alle Leute des Dorfes ha tten 
nun Kokosnuf3 gegessen, und a llen war es gut bekommen. Deshalb riefen sie Menschen 
aus a llen Dorfern h er bei; si e veranstalteten ei n grof3es Fest. A m frühen M orgen vertei lten 
si e di e Kokosnüsse a n a li e Dorfer. Jedes Do r f erhielt ei ne Kokosnuf3. A li e Leute pflanzten 
die Kokosnüsse, machten ei nen kleinen Zaun um die junge Pflanze, bis sie gro f3 und sta rk 
geworden war und selbst Nüsse trug. Von dieser Zeit an gab es in a llen Dorfern Kokos-
pa lmen. 
Früher ga b es diese Pfla nze nicht. Erst a ls clie Tochter dieser Frau gestorben war, ent-
sta nd a us ihr die Kokosnuf3. Das Schwein Tshuigum ban wollte clamals die junge Pflanze 
abreif3en, aber clessen Yater, Wolindambui , befahl a llen Hunden, das Schwein zu jagen uncl 
zu beil3en. D ie Hunde jagten das Schwein davon, a ls es die junge Kokospflanze zerstoren 
wollte. Die Hunde jagten das Schwein ; sie bissen es, sie bekãmpften sich gegenseitig, so wie 
heute Hund und Schwei n Feinde sind und die H unde den Schweinen nachstellen.» 
Die nachste Mythenvaria nte stam mt vo n Ngu. Sie wurde in Tatmu l aufgenommen 
und spã ter von ihre m Sohn Kol iua n Satz f ür Satz ins Pidgin übersetzt: 
«Das ist die Geschichte der Kokosnuf3. E inst fuhr ein Mann zu einem See, um dort 
F ische zu speeren. Er fuhr auf den See und speerte Fiscbe. Lange Zeit tat er dies. Da er-
schien etwas im Wasser, es war kein Menscb, es sah aus wie der Kopf eines Menschen. 
D ieser Kopf, den wir Nambumuna Yamban nennen, nãherte sich der Wasseroberflãche, er 
tauchte auf und stieg ins Kan u des Menschen und bil3 sich in seinen Hoden fest . Der Mann 
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war nicht in der Lage, diesen Kopf zu entfernen, weil er sich festgebissen hatte. Da sagte 
der M an n: «Entscbuldige, du kannst nicbt da bleiben. Geh doch zu jenem Baum, der dort 
im Gras steht. Dieser Baum ist ein Brotfruchtbaum, der Früchte tragt.» Der Kopf antwor-
tete : « Gut, drehe das Kanu , dann fahren wir zu diesem Brotfruchtbaum.» Die beiden fuhren 
ans Ufer, wo das Grasland begann, und begaben sich zu diesem Baum. Die beiden stiegen 
hinauf, der Mann mit dem Kopf. Da pflückte der Mann eine Brotfrucht und warf sie weit 
weg ins Gras. Er sagte zum Kopf: « Steig hinunter! » Der Ko p f dieses Geist-Mannes (Pid-
gin : tewel man), er stieg hinunter un d lief durchs Gras, bis er di e Brotfrucht gefunden hatte. 
Er ergriff die Brotfrucht und eilte wieder zum Baum zurück und stieg hinauf zu diesem 
Mann. Der M an n sagte zu si eh selbst: «Es hat nicht lange gedauert, bis er zurück war.» 
Er nahm ei ne weitere Frucht, die zweite, und warf sie viel weiter. Er sagte zum Kopf : «Da 
h as t du wieder ei ne F rucht, geh un d ho le si e! » Der Geist-Mann, d er Ko p f eines Menschen, 
kletterte hinunter, lief durchs Gras, nahm die F rucht und eilte zurück. Der Mann ergriff 
eine dritte Frucht und warf sie noch viel weiter. Der Kopf stieg wieder hinunter und lief 
der Frucht nach , so lange bis er zu einer Gruppe von Frauen gelangte. 
Dort waren nur Frauen, kein einziger Mann war dort. Die Frauen f\ochten Taschen, 
Netze und Fischnetze. Die Frauen saf3en dort und arbeiteten. Der Kopf fragte sie: « Habt 
ihr ei ne Brotfrucht gesehen ?» Die Frauen antworteten: « Nein , wir haben keine Brotfrucht 
gesehen, die hier vorbeigekommen ware.» Da sagte der Kopf : «He, ihr konnt nicht so mit 
mir sprechen! W en n ihr die Brotfrucht versteckt, werde i eh euch beif3en, seht euch vor, 
damit ich euch nicht ei nen Schaden zufüge (Pidgin: nongut m i bagerapim yupela).» 
Da fürchteten sich die Frauen. Sie holten die Brotfrucht hervor, die eine Frau versteckt 
gehalten hatte, und gaben sie dem Kopf. Der Kopf nahm die Brotfrucht und ei! te a n jenen 
Ort zurück, wo er den Mann verlassen hatte. 
Aber der Mann, als er die Brotfrucht zum dritten Mal fortgeworfen hatte und der Kopf 
ihr nachgeeilt war, bi s er zu der Gruppe F rauen gestof3en war, machte ein Singsing ; dieser 
Mann des Dorfes macbte ein Singsing über ein Stück Bambus, an dem er den Haken fest-
gebunden hatte, um die Brotfrüchte zu pf\i.icken. Als er das Singsing gemacht hatte, hangte 
er das Stück Bambus an einen Ast des Brotfruchtbaumes. Dann kletterte er hinunter, stieg 
ins Kanu und fuhr rasch ins Dorf zuri.ick. 
Der Kopf des Geist-Mannes naherte sich wieder dem Brotfruchtbaum und fragte: 
«Banameli , bi st du noch oben ?» Banameli ist der Name dieses Mannes. Aus dem Baum 
antwortete es: «J a, i eh b in n oe h o ben. » «Jch werde di e Brotfrucht h i er unten hinlegen », 
sagte der Kopf. Aus dem Baum antwortete es: «Ja, leg sie hin ; ich werde gleich hinunter-
steigen . Dieses Sti.ick Bambus loste sich vom Ast und stieg hinunter. Der Kopf fragte wie-
der : « Kwanameli ?» Der Bambus antwortete: <d a ». E r antwortete, a l s er schon f as t au f de r 
Erde ankam. Der Kopf hatte inzwischen ein Feuer gemacht. Er erschrak und sagte: «Oh, 
der wirkliche Ma n n ist fort gegangen ; er hat ei n Sings ing über diesem Sti.ick Bambus gemacht 
un d ist fortgegangen.» So dachte der Kopf un d sagte dan n zu sich : «W as soll 's, i eh werde 
ihn toten .» Er machte ein gro f3es Feuer und legte die dritte Brotfrucht hinein . 
Der M an n des Dorfes war ins Dorf zuri.ickgekehrt. Er ging zu seinem kasndu un d sagte: 
«Kasndu , ein Geist-Mann hat mir i.ibel mitgespielt. lch bin wi.itend. lch allein kann nichts 
gegen ihn ausrichten. Desha lb bin ich zu dir gekommen. Wir wollen hingeben und ihn 
toten.» Die beiden Mãnner kehrten an den Ort zuri.ick und sahen den Kopf, wie er die Brot-
frucht rostete und dazu rief: «Kwanameli ». Das Sti.ick Bambus antwortete: «Tuli ». Es 
antwortete in einer anderen Sprache. Da wurde der Geist-Mann wütend. Er ergriff den Bam-
bus und warf ihn aufs Wasser hinaus. Der Bambus schwamm davo n und rief: «Tuli, ich 
gehe jetzt.» Die beiden Mãnner sahen, wie dieser Geist-Mann die Brotfrucht rostete. Als 
der Geist-Mann sie erblickte, erschrak er. Er fragte: «Was wollt ihr zwei mit mir machen ?>> 
Aber die beiden Mãnner schlugen ihn zusammen, schlugen ihn, bis er ganz tot war. Sie 
versteckten den Kopf unter dem Brotfruchtbaum und kehrten ins Dorf zuri.ick . 
Nach einigen Wochen fuhr der Mann wieder an jenem Baum vorbei, wo er mit seinem 
kasndu den Kopf getütet hatte. An dem Ort, an dem sie den Kopf vergraben hatten , wuchs 
nun eine Kokosnuf3 . Die Palme trug schon Früchte. Der Mann pfli.ickte eine Nuf3 und 
brachte sie ins Dorf, wo er sie allen Mãnnern und Frauen des Dorfes zeigte. Die Leute wuf3-
ten nicht, was ei ne Kokosnuf3 i s t. Es war das erste Mal, daf3 sie ei ne Kokosnuf3 sahen ; sie 
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w ar aus d em Ko p f dieses (Ge1st-)Mannes entstanden. De r M a n n entfernte di e ã ul3ere 
Scha le der K okosnuf3 un d offnete si e. Dan n sagte er : « T eh glaube, wir versuchen die Nuf3 
zuerst; zuerst wollen wir einem Hund das Wasser der Nu f3 zu trinken und das weif3e F leisch 
zu essen geben.» Die Leute gaben dem Hund ein wenig zu trinken und zu essen. Sie gaben 
ihm nicht die ganze N uf3. Die eine H ãlfte behielten sie zurück . Eine al te Frau erho b sich 
und sagte: « lhr Kinder, es ist besser, wenn ich zuerst von der N uf3 versuche; ich werde ihr 
Wasser trinken und vom F leisch essen. Wenn ich daran sterbe, macht's nichts. lhr aber 
mi.if3t am Leben bleiben. Wenn ich von der N uf3 esse und es geschieht etwas m it mir, wenn 
ich sterbe oder wenn mir nichts passiert, so macht das nichts. Tch werde versuchen.» 
D ie a lte F rau kostete von der N uf3, und a ls sie nach einigen Tagen nichts verspürte, 
sagte sie: « Das Wasser der Kokosnuf3 schmeckt süf3 und gut und das F leisch auch .» D ie 
Leute sagten : «J a , einige Tage sin d nu n verstrichen, un d di e a l te F rau ist nicht gesto rben, 
es scheint, daf3 es sich um gute Nahrung handelt.» Da kehrte der Mann zu der Kokospalme 
zuri.ick und holte viele N i.isse. A lle entfernten die Schale der K okosnüsse, und die Mãnner 
a f3en von d en N üssen. Si e sagten : «E s schmeckt gu t. » Einige N üsse offneten si e nicht. D i ese 
trieben einen neuen Sprof3. D ie Mãnner pflanzten diese Ni.isse. Jetzt gibt es viele Kokos-
pa lmen. F rüher war es nicht so. Erst a ls der Mann den Kopf, der ihn in die H oden gebissen 
ha tte, getbtet und begraben ha tte, entstand d ie Kokosnuf3 aus dem G rab. Deshalb haben 
wir heute viele Kokospalmen .» 
Die Jetzte Mythenva riante stammt von Mtng u. Sie konnte in Jatmu l aufgeno mme n 
wcrden ; in ih rem Beisein wurde sie von ihrem Mann Kubeli übersetzt : 
«Einst fuhr ein Mann mit seinem K anu zum See, den wir Wolime-Dshi ndshime nennen. 
Dort auf dem See pfl i.ickte er einige Seerosen. D iese Seerosen haben so grof3e Blã tter wie 
Taro. Er pfl i.ickte Seerosen und legte sie ins Kanu. Der Kopf eines Menschen, der A ugen, 
Mund und Nase ha tte, aber es war nur ein Kopf ohne Korper, befand sich an der W urzel 
einer Seerose. Er tauchte an der Wasseroberflãche auf und bif3 in die Hoden des Mannes. 
Er schlug seine Zãhne dor t fest. Der M ann schrie, er schrie: «Aih , A ih, A ih », so schrie er. 
Er fragte den K o pf: «W as willst du essen ?»Er fragte lange Zeit so, bis der Ko p f antwortete: 
« Ich mbchte gerne Bro tfrucht essen.» Da ruderte der Mann zu einem Brotfruchtbaum. 
D ort kletterte der Mann auf den Baum. E r kletterte hinauf und pfl ückte die Brotfri.ichte. 
Er nahm sie und stieg wieder hi nu nter. Der K opf wartete am F uf3 des Ba umes. Der Mann 
warf eine Brotfrucht weg. A ber der Kopf hatte sie gleich eingeholt. Da machte der Mann 
ein Singsing über einer Brotfrucht und warf sie fort. Er warf sie bis nach K umbra ngaui . 
Er warf sie sehr weit, bis über d ie Berge, Der Kopf ei lte ih r nach. 
D er M ann wartete, bis er den Kopf nicht mehr sah, dann stieg er ins Kanu und ruderte, 
ruderte, ruderte, bis er im Dorf ankam. Der Kopf kehrte zurück, nachdem er d ie Brot-
frucht gefunden hatte . Er fand den Mann nicht mehr. Da na hm er Feuerholz uncl machte es 
mit clen Zãhnen k lei n. Dan n legte er al le Brotfrüchte darauf und machte ei n Feuer. Er rbstete 
a lle Brotfrüchte. E r nahm sie aus dem Feuer uncl legte sie daneben, weil er sie essen woll te . 
Da kamen zwei Schweine herbei. Si e sagten zum Ko p f : «G i b un s d i ese Brotfrucht! » 
Der Kopf gab eine Brotfrucht nach der andcrn her, bis nur noch eine i.i brig blieb. Er sagte : 
«Diese gehort mir.» «Nein, d ie gehort uns», erwiderten d ie beiden Schweine. Da erhoben 
sich die beiden Schweine und tbteten den Kopf, sie toteten ihn, bis er ganz tot war, ganz 
tot war. Dan n eilten sie davon. Aus dem H irn des K opfes wuchs ei ne Kokospalme, nachdem 
der Kopf verwest war. Sic wuchs aus dem H irn des Kopfes. Sie wurde grof3. Sie trug viele 
Ni.isse. Sie war über und über voll von Kokosnüssen. 
Nach einem Jahr kehr te der Ma n n zum Brotfruchtbaum zuri.ick. Er dachte: «W ohin 
mag der Kopf gegangen sein, oder ist er etwa noch dort ?»Er ruderte zu diesem Brotfrucht-
baum und sah dort die Kokosnuf3. «Woher kommt diese K okosnu f3 ?», fragte er si eh. Er 
nahm die reifen N üsse und legte sie ins Kanu. Dann ruderte er ins Dorf zurück. E ine a lte 
Frau, eine a lte F rau sagte: «Ich werde die N uf3 versuchen und von ih r essen. Wenn ich 
daran sterbe, di.irft ihr nicht davon essen. W en n ich nicht sterbe, koont auch ihr von der N uf3 
essen.» Si e versu eh te di e N u f3 . Si e versuchte si e; si e trank vom Wasser, si e af3 vom Fleisch. 
Sie af3, un des schmeckte si.i f3. Da sang sie: «Es schmeckt sehr süf3, es schmeckt sehr süf3 .» 
So saog d ie a lte Frau. So geht d ie Geschichte von der Kokosnu f3 .» 
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Die erste Variante unterscheidet sich von der zweiten und der dritten vor a llem da-
durch , d a13 die K okosnul3 au s dem Kopf des Kindes einer F rau entsteht. l n den 
zwei andern Varianten44 entsteht die Kokosnul3 aus éinem eigenstãndig Jebenden 
aggressiven Kopf, der in die Hoden des Mannes bei13t und umgebracht werden mu13. 
Die Kokosnul3 wird aber in a llen drei Varianten mi t dem Kopf in Verbindung 
gebracht45. 
Die Kokosnul3 hat aber noch einen weiteren Symbolgehalt. Wie aus den Zeremo-
nien im Zusammenha ng mit der Brautpreisübergabe hervo rgeht, wird der jungen 
F rau neben der Aussteuer auch ei ne Kokosnuf3, die schon einen Spro13 getrieben hat, 
mitgegeben. Wird der Spro13 abgebrochen, so kann die Frau nicht mehr schwanger 
werden. In dieser Hinsicht steht die Kokosnuf3 stellvertretend für die Fruchtbarkeit, 
in gewissem Sinn also für die Gebãrmutter der Frau . Im shtp;}kundi, demjenigen für 
eine F rau, die schwanger werden m i:ichte, werden mythische Kokosnüsse angerufen 
(vgl. S. 119). Ãhnliche Vorstellungen scheinen im Zusammenhang mit der Geburt 
e ine R o lle zu spielen46: in Ka rarau wird di e Nachgeburt in ei ne Kokosnul3 gelegt. 
In einer Mythe (Schuster 1969: 154) hat die Kokosnu13 explizit die Bedeutung 
oder Funktion einer Gebãrmutter: «Wiremange wurde die Frau des Krokodilman-
nes und gebar zwei Eier, die sie in Kokosschalen-Hãlften legte. Dort blieb sie lange 
Zeit ; dan n schlüpften zwei Kinder aus ... » 
Wãhrend die Mãnner auf dem Kriegszug sind, ist es wiederum die Kokosnuf3, 
der eine besondere Bedeutung zukommt. Ob ihr wãhrend des «Ürakels» der Frauen 
nur der Symbolgehalt des Kopfes oder der Gebãrmutter zukommt, lãf3t sich nicht 
o hne weiteres sagen. Mi:iglicherweise ist sie in diesem speziellen Fali die Verbindung 
von beidem. 
Bei der Einweihung des Mãnnerhauses in Mindimbtt übergaben die Mãnner, 
welche die Zeremonien, vor allem das Singen der Sagi, leiteten, den übrigen Mãnnern 
zuerst reife Kokosnüsse, die kurz vor dem Treiben eines Sprosses standen, und 
spãter dann noch grüne, nicht vo ll ausgereifte Nüsse. Wenn die Bedeutung diese r 
zeremoniellen Übergabe auch unklar b lieb, so ist der Gedanke der «Beza hlung» 
mit Kokosnüssen jedenfall s auszuschliel3en. Yon früheren Mãnnerhauseinweihungen 
wissen wir nur so viel, dal3 es notwendig war, Schãdel von get i:iteten Fei nden im 
neuen Mãnnerhaus aufzu stellen47. 
Jn einer mythenãhnlichen Erzãhlung, clie aus Palimbe48 stammt, wird berichtet, 
w ie früher Mãnner (a ls es keine F rauen gab) mit Kokosnüssen Geschlechtsverkehr 
hatten : « .. . sie rieben die Hau t ihres Pen is und hatten mit diesen kleinen Kokos-
nüssen Gesch lechtsverkehr.» (Pidgi n : «oi i save skinim kok bilo ng oi na goapim 
dispela lik lik k o ko nas».) 
44 Sc HUSTER (1969: 152- 153) hat in Aibom dieselbe M ythe gesa mmelt, die s ich vor a llem darin 
un terscheidet, da B sie angibt, woher dieser Ko p f i m See stammt. · 
45 A uch der umgekehrte Yorgang, daB aus einer KokosnuB Menschen (Fra uen) entstehen, ist 
bei den W em o belegt (SCHMITZ J 960 : 263- 264). 
46 Aus Pa lim be berichtet F. WE!SS, daB Zaubersprüche, die bei Geburtskomplikationen a nge-
wendet werden, über eine Kokosn uB gesprochen werden . Der Inhalt der mit Wasser gefüllten N u!3 
wird über die Gebarende geleert. 
Es würde zu weit führen, die Bedeutung der KokosnuB in anderen Gebieten Neuguineas zu ver-
folgen. An dieser Stelle sei nur a uf einige Angaben von SCHMITZ (1960) verwiesen. lm Urawa-Tal 
reibt der Bruder einer schwangeren Frau ihr den Bauch mit Kokosmilch und einer scharfen Wurzel-
essenz ein . Bei den Erawa am oberen Sul ima zerkleiner t der Bruder einer schwangeren Frau eine 
Kokosnu !3 un d verbrennt si e. D i e Schwester m uB vom Rauch eingehüllt werden (1960: 204). 
47 Zeitungsbericht (« Sun», November 1933) über einen gro!3en Kriegszug von Kamentmbtt 
a uf e in Krosmeri-Dorf, wobei 22 Menschen getótet wurden. 
48 I n verdankenswerter Weise von F . Weiss zur Verfügung gestellt. 
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Soweit die (vorlii.ufig zugii.nglichen) Beispiele zur Bedeutung der Kokosnul3 im 
Denken der Jatmu]49. Aus ihnen lassen sich - mit allen Vorbehalten - folgende Schlul3-
folgerung ziehen: Die Kokosnul3 steht stellvertretend für die Fruchtbarkeit im all-
gemeinen. Sie bedeutet aber Fruchtbarkeit auf zwei Ebenen: l . Die biologisch be-
gründete Fruchtbarkeit der Frau . 2. Die Fruchtbarkeit auf sozio-kultu reller Ebene 
(«prosperity»), ein Gedeihen der Gemeinschaft50, die aus erfolgreichen Kopfjagden 
d er Miin n er resultiert5J. 
Schematisch kann diese doppelte Wertigkeit der Kokosnul3 fo lgenclermal3en clar-
gestellt werclen: 
(Kopfjagcl) 
/Kopf ~ 
/ v 1 ~ Fruchtbarkeit a uf 
6. Kokosnul3 sozio-kultu rel ler Ebene 
biologische Frucht- . l __/'O 
barkeit (Kind) ------- /" 
« Gebii.rmutter » 
E s wii.re nu n bestimmt falsch , aus ele m Schema ele n Schlul3 zu ziehen , clal3 a m Ende 
clie Iatmul-Mii.nner das Gebii.ren cler Frauen ocler clie weibliche Fruchtba rkeit nach-
ahmen52. Struktural betrachtet kann vielleicht nur so viel gesagt werden, dal3 der 
Kokosnul3 eine Mittlerfunktion zukommt, die zwischen den Oppositionen Kopf 
und Gebii.rmutter, uncl zwischen Mann und F rau, vermittelt. «Fruchtbarkeit auf 
kultureller E ben e» un d « biologische Fruchtbarkeit » - di e al s Gegensii.tze gelten 
konnten - fallen insofern zusammen, als sie gleiche Ziele von Mann und Frau clar-
stellen, die aber auf verschieclenen Ebenen und mit umgekehrten Vorzeichen ver-
wirklicht werden. Dal3 beides, Geschlechtlichkeit der Frau und Kopfjagd , zusammen-
hii.ngt, zeigt wohl a m schlagendsten die Angabe aus Pa limbe: wenn in der Nacht vor 
der Kopfjagd das waken eines Mannes das feindliche Dorf besucht und die «See-
Jen » von Menschen totet , spürt seine F rau im gleichen Augenblick jeweils clen Penis 
eines Vorfahren in sich eindringen (vgl. S. I 54)53. 
49 Die Yerbindung von Kopf und Kokosnu13 ta ucht in der Mythe von der Topfergottheit von 
Aibom (SCHUSTER 1969 : 140- 157) auf, wobei ein weitere r Aspek t, namlich die Topferei, hinzukommt. 
Die Topfe sind die ungeschlechtlich gezeugten Kinder der Gottheit. N ach der Einführung des 
Geschlechtsaktes (un d des Todes ?) gebiirt si e ei n Kind . Di e Topfe b lei ben von da an to t (s ie sin d 
keine lebendigen « Kinder » mehr). Nach dem Tod der weiblichen Topfergottheit entsteht a us ihrem 
K opf die Ko kospalme. lm K uit der Y uma n Wusmange (so la utet ein Name der Gottheit) werden 
Kopf und Ton miteina nder verbunden: die M askenfigur trag t ei nen Schadel, der mit Ton über-
modelliert is t. Mit dem Schiidel, der a uf e iner Kopfjagd erbeutet worden sein soll, klingt einerseits 
die Kopfjagd (und der Tod ?), andererseits aber auch das M oti v der Entstehung der Kokosnul3 a n. 
Der Ton ist das M a teria l, aus dem die ungeschlechtlich gezeugten Kinder der Gottheit (und nach 
einer Mythenvariante auch sie selbst) bestanden. Damit wird o iTensichtlich der ganze Abla uf, von 
der ungeschlech tlichen U rzeit mit den lebendigen Topfen, über die Einführung des Geschlechtsaktes 
(un d des Todes ?) bis z ur Ents tehung de r Kokosnu13 aufgezeigt. 
50 BATESON 2J958: 140: «The na tives say that prosperity- plenty of children, health, dances 
and fine ceremonial houses- fo llows upon successful head-hunting.» 
51 Ãhnliches ist au eh von den Marind An i m bekannt (VAN BAA.L J 966: 754): « New li f e sprouts 
from the dead coconut as well as from the beheaded enemy. T hat the names of the victims a re given 
to young children seems to hold the inference tha t somehow headhunting is believed to promote 
fertility and well-being ... The children a re, as i t were, the fruits of the headhunt, the tangible proof 
of its salutary effect.» 
52 Zu dieser F rage vgl. BETIELHEIM (1 954) 1975. 
53 Der Sa tz « we marry the people we fight » erha lt unter d iesem Blickpunkt einen vollig neuen 
Aspekt. 
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12. Die F rau m den Mythens4 
In den M ythen spielen F rauen eine zentra le Ro lle, umgekehrt zu der, di e ihnen in 
Wi rklichkei t z ugeo rdnet ist. Bevor dara uf nã her eingega ngen wird , soll der Wortlaut 
einiger solcher M ythen (manchmal nur F ragmente da von) wiedergegeben werden. 
Die erste Mythe wurde vo n Kubeli (Boigum-Lineage des Wuenguendshap-Clans) 
erzãhlt : 
« Einst, a ls die E rde e ben entstanden war, wuchs auch ei n Baum. Die Frauen (die damals 
lebten) nennen wir wolinyan, woliragwa; alle jene F rauen nennen wir so. Damals gab es 
keine M anner. 
Sie machten sich au fund fa llten diesen Ba u m. Wie dieser Baum heil3t, weil3 ich nicht mehr. 
Sie fiillten ihn . Aus dem untern T ei! des Stamt'nes schnitzten sie ei nen menschlichen Kopf55; 
ebenso schnitzten sie einen Kopf in der Mitte des Stamrnes. N ur die Frauen besal3en dieses 
Wissen . Als die Kopfe fertig geschnitzt waren, richteten sie ihn (den Stamm) auf. An der 
Spitze des Stammes schnitzten · sie ebenfalls ei nen Kopf. Jetzt befindet sich dieser Ma n n 
(Figur) in Ka ndinge56. Die Frauen schnitzten zwei Manner. 
Sie lebten auf einem Stück Land . Dieses brach auseinander, weil sich a lle Frauen dort 
versammelt hatten . Sie standen alle beisammen, da brach die Erde. Die Frauen flogen wie 
Vogel davon . Sie besal3en die Macht dazu (Pidgin : long save bilong oi yet). Sie flogen auf 
und liel3en sich erst am Korewori nieder, wo sich ein grol3es Stück Land befand. Sie blieben 
ein wenig dort , nicht lange, weder einen Monat noch ein Jahr; nur kurze Zeit. Dann flogen 
sie wieder davon und landeten am Oberlauf des Sepik, in den Bergen. Dort blieben sie. 
Sie versammelten sich alle dort. Die Frauen hatten an ihren Genitalien Tausendfü131er ( ?) 
(Pidgin : santapik57), an ihrem U nterleib. Die Manner konnten mit i h nen keinen Geschlechts-
verkehr haben. Die Frauen versammelten sich dort . Sie sahen aus wie Europaerinnen. Sie 
hatten langes Haar und helle Haut. Sie waren wirklich gut aussehende Frauen. Sie sahen 
nicht wie wir Schwarze aus. Sie sahen wirklich gut aus, aber sie hatten viele Arten von 
Tausendfü131ern ( ?) un d si e hatten viele Ameisen in si eh, di e in i h nen lebten (Pidgin : i wokim 
ologeta samting i stap insait long oi) . Sie konnten keinen Geschlechtsverkehr haben . Wenn 
sie Kinder bekommen wollten, kletterten sie auf den F irstpfosten des Hauses. Sie lehnten 
sich dort a n ; sie spreizten die Arme und Beiness. W en n der Wind blies, drang er in sie ei n, 
und sie wurden schwa nger und gebaren Kinder. Die Kna ben tü teten sie und warfen sie 
fort. Madchen a ber behielten sie und zogen sie auf. 
So lautet diese Geschichte, die alle Leute kennen.» 
Die beide n nachfo lge nden M ythen erzãhlte uns Mindsh, al s er un s au f der Mund-
zither un d der Pa nfl o te vo rspie len wo llte. Sie ve rd eutlichen a ber di e R ollenumkehrung 
und sc hlief3 lich de n Aufsta nd de r Mãnncr und d ie Totung der F rauen au f drasti sche 
Weise. Die F loten , di e in den M ythen vo n den F raue n gescha ffen wurden s9, gelten 
o ffensicht lic h a ls Sy mbo le der D o mina nz, ode r a nders ausgedrückt: jenes G eschlecht, 
in dessen Besitz die F lo ten sind , ko nt ro lli ert di e Mitg lieder des anderen G eschlechts. 
54 D ieses Ka pitel bleibt fragmentari sch, weil die Arbeiten der a ndern Mitglieder der Basler 
Sepik-Exped ition noch Wesentliches zu diesem Thema beitragen werden. Zudem wa ren zum Zeit-
punkt der Abfassung dieses Ka pitels nur Mythen zuganglich, die wi r in Kararau sammelten. 
55 Auf Befragung fü gte Ku bel i hinzu : dieser Teil des Stamines befindet sich in Gaikorobi ; 
er wird wambre gena nnt. 
56 Der H o lzkopf, der sich in Kandinge befunden ha ben so ll , wird koliameli genannt . 
57 F'oRGE (1 970 : 267- 268) berichtet von Hexen (kutagwa) bei den Abelam : «Witches are always 
women who have in their vaginas ·a little creature (kwu) ... » 
58 M i:ig licherweise werden die woliragwa an den Mannerhausern durch jene F rauenskulptu ren 
da rgestellt , welche den Firstbalken an der F rontseite tragen. 
59 Dies ist bekanntlich a us verschiedenen Gebieten Neuguineas belegt, so z. B. a us dem Hoch-
land ( B ERNDT 1962: 50- 51 ) und von den Arapesh (M EAD 1940: 383). 
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«Dies ist die Geschichte der langen Bambusfloten und dieser Mundzither. E inst, als die 
Erde schon fest geworden war und viele Menschen auf ihr lebten, hatten wir Manner nicht 
das Wissen, das man benotigt, um die langen Bambusfloten herzustellen. Diese langen Bam-
busfloten heil3en wa{Ji60, Früher besal3en wir Manner sie nicht. Wir besal3en auch nicht das 
Wissen, wie man auf ihnen spielt. Die Frauen bauten Versammlungshauser nur für sich. So 
machten sie es (d. b. auf diese Weise lebten sie). Die Frauen, welche K inder batten, über-
gaben sie ihren Mannern. Diese mul3ten dann zuhause auf die Kinder aufpassen. Wenn die 
Kinder erwacbten und nach ihren Müttern verlangten, weil sie hungrig waren, riefen die 
Vater nach den Müttern, die im Versammlungshaus sal3en. D ie Mütter kamen herbei und 
gaben ihren Kindern die Brust. Die Kinder tranken und schliefen dann ein . D ie Mütter 
kehrten daraufhin ins Versammlungshaus zurück. Sie kehrten dorthin zurück und bliesen 
au f den langen Bambusfloten. So machten sie es die ganze Zeit über. Die Manner hatten viel 
Arbeit mit den Kindern. Lange Zeit ging es so. 
Eines Tages sprachen die Manner zueinander: «Was ist denn los? Wir sind doch Man-
ner. Warum sollen wir auf die Kinder aufpassen, wie es eigentlich die Mütter tun mül3ten? 
Die Mi.itter sollen diese Aufgabe übernehmen. Wir wollen nicht, dal3 unsere Enke! und 
Enkelsenkel die gleiche Arbeit verrichten müssen wie wir.» Alle Manner hatten sich ver-
sammelt und sprachen darüber. Die Manner machten sicb auf, um das Marsalai-Krokodil 
Abingalimange zu suchen. Wir nennen es so. Es bestebt aus einem Stück Holz, das an einer 
Schnur befestigt ist (Schwirrholz). Es wird an dieser Schnur gehalten; dan n dreht man si eh 
damit, bis es <mmhmmhmmh> wie ein grol3es Krokodil ruft. Dieses Krokodi l kennen die 
Frauen nicht. Sie kennen nur andere Dinge. 
Die beiden Mannergruppen (Initiationshalften) trafen sich und bespráchen d ie Sache. 
Diese beiden Gruppen nennen wir Yambunde und Bombiande. Die Manner der beiden 
Gruppen sprachen lange miteinander. Dann sagten sie: «Es ist richtig so ; das Krokodil 
soll sich erheben, damit alle Frauen wegspringen . Wir werden sie dann alle toten. Wir 
werden alle toten. Alle Frauen, die das Wissen der Frauen besitzen, alle müssen sterben ; 
nur die kleinen Madchen lassen wir am Leben. Wenn sie grol3 sind, werden wir sie heiraten , 
und wir werden wiederum Kinder haben. Wenn die jetzt kleinen Madcben erwacbsen sind, 
wissen sie nicbts mebr von der früberen Macht derFrauen.»Alle spracben so, alle waren sich 
einig. Sie legten einen Tag fest, an dem sie ibre Abmacbung a usführen wollten. 
Die Manner saben die Frauen, die eine Versammlung im Zeremonialhaus abhielten . 
Alle F rauen nabmen daran teil. An diesem Tag nun macbten sich die Manner auf. Sie teilten 
sich in vier Gruppen auf. Sie stellten sich so auf und versteckten sich. Sie versteckten sich 
in vier verschiedenen Himmelsrichtungen. Dann sagten sie : «Dieses Krokodil kann sich 
nun erheben.» Sie bearbeiteten vier Stück Holz, bis daraus Krokodile entstanden . Dann leg-
ten sie alle vier nebeneinander. Die Anführer von Yambunde und Bombia nde sagten: « Es 
kann losgehen.» 
Da erti:inte der Ruf der vier Krokodi le a uf einmal. A lle F rauen blick ten sich um . Sie 
horten den Ruf der Krokodile, den die Manner mit den Hi:ilzern bervorriefen. D ie Frauen 
ei lten davon. Sie trugen die Bambusfloten mit si eh. Die Frauen f~üchteten in a lle Richtungen ; 
sie hatten Angst. A ls sie in eine Richtung davon geeilt waren, dachten sie, da B sich dort keine 
Manner aufhalten würden. Aber die Manner (die sich dort versteckt gehalten hatten) 
toteten alle, bis auf zwei Frauen, die beide eine lange Bambusflote trugen . D iese beiden 
Frauen flüchteten. Sie liefen lange, bis sie sich plotzlich a n einer Sagopa lme festhakten . 
Die Bambusfloten zerbrachen an dieser Sagopalme. E in Stück (im Pidgin als « tong » be-
zeichnet) der Bambusfloten sprang davon und prallte auf eine Sagoblattr ippe. A lle Manner 
sahen dies (und borten den Klang, den dies verursachte). lch mochte nun diesen Ton nach-
ahmen (Mindsh spielt auf der kangan ngau, der Mundzither). 
Dieser Splitter hatte sich in der langen Bambusflote befunden. Alle Manner hatten dies 
gesehen. Jetzt toteten sie auch diese beiden Frauen. Sie schnitten die Sagoblattrippe a b und 
nahmen sie mit. Sie schalten die Blattrippe und legten ei n kleines Stück Holz darunter, dan n 
schlugen sie auf die losgeschnittene Blattrippenhaut (Sai te). 
60 Die langen Bambusfloten werden als wa{Ji bezeichnet. Wa{Ji werden aber auch Vogel genannt. 
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Es téinte so, wie frLiher die langen Bambusftaten der Frauen geklungen hatten . Alle 
sagten : «Oh, diese Mundzither hat den gleicben Ton wie diese Vagel (Bambusftaten), die 
damals zerbrachen, als die Frauen sie forttrugen und ein Splitter auf die Sagoblattrippe 
prallte.» Sie machten es den Frauen naah . Sie schnitten Bambusrohre und bliesen hinein. 
Es tante sehr gut. 
Jetzt baben wir Manner diese F laten. Wir machen es so, wie es einst die Frauen gemacht 
haben. Wir blasen sie heute. Die Frauen dürfen sie nicht sehen. Wenn sie sie sahen, würden 
wir alle Frauen taten. Wenn ei ne einzige oder zwei Frauen die Flaten sehen und wir entdek-
ken sie beim heimlichen Zusehen , dann werden wir sie taten. Wenn sie aber Muschelgeld 
besitzen, kan nen sie es uns geben . Sie müssen auch ein Schwein taten und das Fleisch an 
beide Mannergruppen , an die Yambunde und Bombiande verteilen. Dann ti:iten wir sie 
nicht. 
Es ware nicht gut, wenn die beiden Frauen den andern Frauen davon erzahlen würden, 
was sie gesehen haben, denn die Frauen dürfen nichts von den Bambusftaten wissen . Die 
beiden Frauen müssen ein Schwein schlachten. Sie müssen den beiden Mannergruppen 
Geschenke geben , dann werden sie nicht getatet. Damit verschlie13en sie sich selbst den 
Mund. Der Zorn der Manner wird mit diesem gro13en Essen oder mit dem Muschelgeld 
beschwichtigt, wenn sie die Geschenke angenommen haben. Die Manner dürfen die Frauen 
dann nicht ti:iten. Die Frauen dürfen den übrigen Frauen aber nicht erzahlen, was sie gesehen 
haben. Sie dürfen es auch nicht ihren Kindern erzahlen. Wenn die beiden Frauen in den 
Wald oder in den Garten gehen , kannen sie nicht sagen : «Oh, wir haben die Manner gese-
hen, wie sie die Bambusflaten bliesen.» Wenn sie trotzdem den andern Frauen mitteilen, 
was sie gesehen haben, und wir haren davon, so werden wir sie ti:iten . Es ist uns dann egal, 
dal3 sie viel Muschelgeld an Yambunde und Bombiande gegeben haben. Wir denken dann 
nicht mehr an dieses Geld . 
So erzahlen wir Manner uns diese Geschichte. Wir passen gut auf die langen Flaten 
und die Mundzither auf. » 
Die zweite Mythe - oder vielmehr ein Fragment davon - stammt ebenfalls von 
Mindsh: 
« Einst , a ls die Erde schon fest geworden war und es viele Leute gab, besaf3en die Manner 
k ei n Wissen (Pidgin: «sa ve »); nu r di e Frauen. N ur si e besaf3en Wissen. Si e wuf3ten , wie 
man langeBambusflaten herstellt. Sie wohnten im Versammlungshaus Seing-gego; so hief3 
das Versammlungshaus. Alle F rauen hielten sich darin auf und stellten dort die langen 
Bambusftaten her. Wir Manner besaf3en nur die kleinen , kurzen Bambusftaten. Wir wohnten 
im kleinen Mannerhaus, das Kleines Seing-gego hief3. So lebten wir. Wir Manner besaf3en 
keinen guten Schmuck. Wir schmückten uns so, wie dies heute die F rauen tun ; der gleiche 
Schmuck , den e ine F rau tragt, wenn sie ein Kind geboren hat: die weif3e (?) Erde. Früher 
wuf3ten die Manner nicht, wie sich Manner schmücken müssen. Alle Manner hüteten die 
Kincler, und die Kincl er machten den Vatern au f den Scho f3, so wie heute die k lei nen Kincler 
den Müttern auf den Schof3 machen. So lebten einst die Manner; sie wuf3ten nur, wie man 
auf cliesen kleinen , kurzen Bambusflaten, die wir kolingut nennen , bliist. Wir schlugen auch 
n oe h au f ei nen Ba u m, der dan n so tante wie heute ei ne Garamuttrommel oder wie ei ne grol3e 
Wassertrommel (?) (Pidgin: « big hul »). 
Wir Manner besaf3en nur diese zwei Dinge und auch noch zwei mai, wie im Pidgin 
kurze Bambusftaten genannt werden. Die beiclen mai hief3en Mali und Yambuge. So hief3en 
die beiden kurzen Bambusflaten. Wir besaf3en nur sie und ein Stück Holz, auf das man 
schlagt61, sowie diese kurze (Pan-)Fiate, die wir kolingut nennen; nur diese Dinge besaf3en 
wir. Damit spazierten wir durchs Dorf; wir bli esen auf der Flate, oder wir paf3ten auf die 
übermütigen Kincler auf. Wenn die Kinder weinten, dann trasteten wir sie mit diesen drei 
Instrumenten. W en n ei n Ki n d weinte, bliesen die Manner auf der Panflate. Diese hier (Mindsh 
zeigt uns die Panftate) heif3t Uanoli. Er hat sie gemacht. Er ist der Mann, der als erster auf 
dieser Panflate geblasen hat. Er sa h di e Mutter seines Vaters, sein a yai; si e lag i m Sterben. 
Uanoli spielte für sie auf der Panflate (Mindsh spielt die Melodie vor). 
61 Dieses lnstrument wird baui genannt. Mitgeteilt von G. Schuster. 
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Die Zahl der Mythen, in denen Frauen eine auf3ergewohnliche Rolle spielen , konnte 
durch weitere Beispiele (v g l. z. B. S. l 00, 124, 141 , 156) vergrol3ert werden. Al s letztes 
sei noch eine Mythe wiedergegeben, in der geschildert wird, woher die Kowarblãtter 
stammen, die in der sozialen Wirklichkeit einen wesentlichen Bestanclteil vieler kulti-
scher Handlungen der Mãnner bilden, und wie sie in clen Besitz der Menschen gelang-
ten. Die Mythe wurde von Kwapmei (Cian Yagum) in Jatmul erzãhlt und spãter 
von Mindsh Satz für Satz ins Pidgin übersetzt. 
«Einst lebte eine Frau, die wir ki-pma-uren nennen , in einem Loch in der Erde. Wenn 
die Frauen jeweils das Dorf verliel3en, u m das Mark der Sagopalme zu zerkleinern und das 
Mark auszuwaschen, kam ki-pma-uren hervor, totete sie und fral3 sie auf. Deshalb gingen die 
Frauen nicht mehr (in den Wald), um Sagomark zu zerkleinern. Eines Tages machte sich 
eine grol3e dicke Frau auf. Sie wollte wieder einmal Sagomark zerkleinern . Ki-pma-uren lag 
im Loch und schaute blol3 hinauf. Sie dachte: «Oh, ist das eine dicke Frau . Das macht aber 
nichts. Jetzt kommt sie gerade vom Dorf, jetzt kann ich sie noch nicht packen. Sie soll nur 
gehen und Sagomark zerkleinern und es auswaschen. Danach wird sie die Palmblattscheide 
(die «Rohren», in der das stãrkehaltige Wasser ins Kanu abgeleitet wird) und alles, was sie 
zum Auswaschen den Palmmarkes benotigt, auch das Geflecht aus KokosnuB (das «Sieb») 
auf den Kopf laden, sie wird auch die Tasche mit dem ausgewaschenen Sago tragen, sie 
wird schwer beladen sein und nicht gut auf den Weg schauen konnen. Ich werde aufpassen , 
wenn die Frau zurückkommt.» Kipma-uren pal3te auf, weil sie die Frau toten wollte. 
Die dicke Frau zerkleinerte Sagomark und wollte dann ins Dorf zurückkehren. Sie 
schaute auf den Weg (weil sie schwer beladen war). Als sie am Ort vorbeikam, an dem 
kipma-uren lebte, schaute sie nur auf den Weg, weil sie sicheren Halt für die Fül3e suchte. 
Diese Marsalai-Frau, kipma-uren, erhob sich und hielt die Frau am Arm fest. Diese erschrak 
und sagte: «Es ist recht so; ich bin schwer beladen. Warte ein wenig! Ich will zuerst Platz 
finden, w o i eh di e Last hinstellen kan n; dan n werde i eh z u dir zurückkehren, un d du kannst 
mich toten.» Die Frau belog so kipma-uren. Kipma-uren aber dachte, daB die Frau wah r 
spreche. 
Die Frau lud die Last auf einem Stück trockener Erde ab. Sie nahm ei n kleines Messer, 
dieses Messer nennen wir dshondshiyet, mit, als sie zu kipma-uren zurückging. Kipma-uren 
wollte die Frau mit einem Messer umbringen. Es war die gleiche Art Messer, wie die Frau 
eines bei sich trug. Die dicke Frau warf ihr Messer. Die beiden Frauen kãmpften mitein-
ander. Die dicke Frau war stãrker als kipma-uren. Die Marsalai-Frau sagte: «Du hast 
gewonnen. Warte ein wenig, du kannst mich nicht sofort toten. Ich werde dir zuerst etwas 
sagen.» Die Frau des Dorfes liel3 ein wenig von ihr a b. Kipma-uren sagte: «Wenn du mich 
!O tes t und i eh ganz to t bin, dan n bringe mich au f ei n Stück Erde, das fest ist (i m Gegensatz 
zum Sumpf, in dem sich kipma-uren offensichtlich aufhielt) . Schneicle clann meinen Leib 
au f und schaue hinein! Dort innen befindet sich Kowar, es gibt dort drinnen Dinge, mit 
denen man andere Menschen toten kan n. Yiele verschiedene Pflanzen befinden sich i m Ba uch. 
Viele Dinge sind in meinem Bauch, alle tragen einen Namen und jedes hat seine Geschichte. 
Nimm alles, dann wirst du so mãchtig werden, wie ich es war.» 
Die Frau hatte zugehort. Sie totete kipma-uren ganz. Dann schleppte sie den Leichnam 
zu einem Stück Erde, das fest war. Im Loch, in dem kipma-uren gelebt hatte, war die Erde 
nicht fest. Sie schleppte sie dorthin und sagte: <<lch werde ihr den Bauch aufschneiden und 
nachschauen, was sich dort drinnen befindet .» Sie schnitt ihr den Bauch auf und sah alles. 
Die Dinge waren - jedes für sich - eingepackt (die Erklãrung dazu lautete: wie in einem 
Paket). 
Die Frau liel3 die Leiche zurück und brachte zuerst ihren Sago nach Hause. Dann ging 
sie zum Wasser und wusch sich. Sie nahm ihr Kind und gab ihm die Brust. Erst dann ging 
sie zum Mãnnerhaus un d sagte zu ihrem Mann: «Du sitzt blo13 au f der Bank, du schlãfst 
gut; diese Marsalai-Frau aber lebt beim Weg, der zum Ort führt, wo wir Sagomark zerklei-
nern. Jetzt ist sie tot. Ich, ich habe sie getotet. lch Rabe sie auf dem Weg liegen gelassen. 
Ich habe ihr mit dem Bambusmesser den Leib aufgeschnitten und ich habe gesehen, was 
in ihrem Bauch ist. Ich hal:íe den Bauch wieder zugemacht und bin hierher gekommen . 
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Jhr konnt sie holen gehen. Holt sie und legt sie vor das Mánnerhaus. Dann konnt ihr ihren 
Leib offnen. Jhr werdet sehen , dal3 sie etwas fi.ir jeden Clan hat, für jeden einzelnen Clan. 
Das, was sich in ihrem Bauch befindet, ist in k lei ne Páckchen eingepackt, jedes Páckchen ist 
für einen andern Clan bestimmt. Alles ist dort bereit.» So sprach die P rau zu den Mánnern 
im Mánnerhaus. 
Die Mánner erhoben sich und sagten: «Oh, so ei ne Prau bist du , du kannst toten, du 
bist nicht eine kleine Prau. Alle anderen Prauen sind von diesem Weg nicht mehr zurück-
gekehrt, un d du sollst si e getotet ha ben! » Di e Prau antwortete: «lch ha be ni eh t gelogen. 
Geht, nehmt Stangen und Schnüre mit! Bindet die Leiche daran fest und bringt sie hierher; 
sie ist sehr schwer.» So sprach die Prau beim Mannerhaus. Die Mánner holten die Leiche 
und teilten den Kowar an alle Clans auf. 
So geht die Geschichte, die wir so im Gedáchtnis behalten.» 
Nicht nur in den Mythen spielt die Frau eine auJ3erordentliche Rolle . Die geheimen 
Yorfahren, welche die verschiedenen Clans gründeten, waren weiblichen Geschlechts, 
e ben so jene, die in mythischer Zeit die Dorfer gründeten. Mit diesen Personlichkeiten 
selbst sind wiederum Mythen verknüpft. Auch der Ursprungsort aller Menschen, 
MePinbragui, ist ein weibliches Wesen , dás mit einem bestimmten Gebiet, das zwi-
schen Gaikorobi, Yindegum und Kararau liegt, identifiziert wird . Auch das Mãnner-
haus trãgt neben einem mãnnlichen einen weiblichen Namen. Was die FIOten und 
die Schwirrholzer anbelangt, so si.nd manche von ihnen mãnnlich und manche 
weiblich. 
Die Darstellung des Weiblichen im Kuit kann nur unvollstãndig wiedergegeben 
werden, da dies eine ausgedehnte, auf dieses Thema beschrãnkte Studie voraussetzen 
würde, was in Anbetracht meines kurzen Aufenthaltes nicht unternommen werden 
konnte. So kann lediglich darauf hingewiesen werden, welche zentrale Bedeutung 
weiblichen Wesen in der religiosen Yorstellungswelt zukommt. 
Wenn man danach fragt , warum die Frauen der Urzeit eine umgekehrte zu der 
ihnen tatsãchlich zukommenden Rolle spielen, so muJ3 auf die F unktion der Mythen 
eingegangen werden . 
Die Frauen kennen die Mythen, die davon berichten, daJ3 sie einst den Platz der 
Mãnner einna hmen. Jhr Kommentar dazu lautete: «Ja , wir wissen es. F rüher waren 
wir es, di e a llen a ndern vorstanden » (Piclgin : « bipo m i pela bosim oi») . Mei ne Infor-
ma ntinnen waren sto lz au f die für sie a ls Tatsachen ge ltenden Überlieferungen. Wie 
weit sie dazu clienen, den F ra uen se lbst e inen gefühl smãJ3 igen oder intellektuellen 
Ausg leich zur tatsãchlichen Lage zu vermitteln , kann nicht eindeutig bestimmt, 
hochstens vermutet werden . Eine gewisse Genugtuung oder Zufri edenheit sp ie lte 
aber oft mit, wenn clie F rauen vo n diesen Mythen sprachen. Keineswegs aber zogen 
sie aus diesen Überlieferungen den Schluf3, claJ3 clie Yerhãltnisse wiecler so werden 
müf3ten wie in cler Urzeit. 
Bei den mã nnlichen Jnformanten kam immer wieder zum Ausdruck, wie sehr sie 
diese mythischen Frauen wertschãtzten. Sie mit den wirklichen Frauen , ihren Eigen-
schaften und ihrem Verhalten gleichzusetzen, erschien ihnen absurd. Trotzdem spra-
chen sie davon , daf3 «die F rauen » (die sie in diesem Fali nicht mehr als ihre Ehefrau 
ocle r ihre Schwester sahen, sondern einfach als Gesamtheit von Yertreterinnen des 
a ndern Geschlechts) wieder jene machtvolle Position erobern konnten, wenn clie 
Mãnner die F loten nicht mehr sorgfãltig vor den Frauen bewachen würden. 
Die F ra uen in den Mythen sin d für die Mãnner so etwas wie Mütter; sie stellen 
eine a ndere Kategorie dar als die F rauen , die als sexuelle Partnerinnen für ei nen Mann 
in Frage kommen (vgl. S. 135). Aber die weiblichen Gestalten in den Mythen sind 
nicht immer idealisierte, gute Mütter (wie etwa Kamabinclshua S. 100), die man ver-
ehrt; vielmehr wircl ihnen gelegentlich ein schillernder Charakter zugeschrieben, wi~ 
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zum Beispiel den gesch!echtslosen wo!iragwa, die die Knaben, die sie gebaren, ti:iten 
(S. 161 ), un d d er totenden ktpma-uren (S. 164). l n d en m ythischen F rauengesta lten 
drücken sich Yerehrung und Furcht oft gleichzeitig aus, so daf3 es schwierig ist, sie 
klaren Kategorien zuzuweisen. 
Speiser hat si eh mit de r F ra u al s Erfinderin v o n Ku ltgeraten in Melanesien ( 1944) 
beschaftigt. Er folgerte daraus, da f3 diese Mythen l . h istori sche und 2. psychologische 
Yoraussetzungen ha tten (zu l. : Beteiligung der Frauen in früheren Zeiten am Kuit ; 
zu 2.: Schuldgefühle der Mãnner gegeni.iber den Frauen, weil sie diese vom Kuit 
aussch lossen). 
Die historische Komponente ka nn auf Grund dieses einzigen Mythentyps nicht 
untersucht werden (ich bin eher geneigt, sie als Ursache für die Entstehung der Mythe 
in F rage zu stellen). Das Yerwandtschaftssystem der latmul haben wir als patrilinear 
und « cumula ti ve matrifiliation » bezeichnet. Auch wenn die Bevolkerungsgruppe 
früher matrilinear o rgani siert gewesen ware, so hatte dies noch la nge nicht eine 
Frauenherrschaft bedeutet - ein Mif3verstandnis, das leider immer noch weit ver-
breitet ist. 
Mythen dieser Art, so wird hier angenommen, sind im Zusammenhang mit ande-
ren Charakteristika der latmui-Kultur zu sehen und werden auch erst durch diese 
verstandlich62. Stagl (1971: 67) bezeichnet Mythen, in denen die Frauen in der Urzeit 
eine domina nte Rolle spielten , a ls typi sch für Gesellschaften , in denen eine ausge-
pragte Trennung zwischen den Geschlechtern besteht. ln Anlehnung an M i.ihlma nn 
verwendet Stagl den Begriff des Mythologems von der verkehrten Welt, «das den 
gegenwãrtigen Zustand a ls ejnen unsicheren, ja uneigentlichen erscheinen (lãf3t)». 
Eine Funktio n dieses Mythologems sei u . a. die Rechtfertigung des status quo. 
Nebe n d em Gesch lechtsantagonismus ist ei n weiterer Faktor in Betracht zu zie-
hen , der die Entstehung oder Bewahrung von Mythen dieser Art begi.inst igen kan n: 
Die Beschaffenheit des Lebensraumes der Bevolke rung. Sie ist durch eine Armut an 
Jagdwild (vor a llem kaum grof3eres Jagdwild) gekennzeichnet. Kopfjagd aber ko mmt 
hauptsãchlich in jenen Gebieten vor, in c!enen sich nur selten eine Gelegenheit zur 
Jagd bietet63. Wie wir gesehen haben (vg l. S. 160) vermitte lt Kopfjagc! den Mãnnern 
ein Gegengewicht zum Bereich der (auch okonomisch sta rken) Frauen, in dessen 
Mittelpunkt die Weitergabe von Leben steht. Kopfjagd ist - um es hypothesena rtig 
zu formulieren - e in M ittel, u m di e unsichere ldentitãt z u stabi li sieren . Di ese unsichere 
Basis, die immer wieder gestãrkt werden muf3, vcrlangt nach e iner sicheren U rzeit, 
in der es so war, wie ma n fürchtet, daf3 es tatsiichlich sein konnte. Andererseits lãf3t 
die sichere U rzeit die Jetztzeit um so uns.icherer und bedrohbar erscheinen . Zu dieser 
unsicheren Basis (oder : ei ne Yoraussetzung dazu) kommen Erz iehungspraxen, die 
nach Whiting in eine r «cross-sex-identity» resul t ieren. 
Betrachtet ma n diese d rei maf3gebenden Faktoren gesamthaft i m Hinblick a uf cli e 
Mythen, in denen die Frauen ei ne in jede1· Hinsicht domi nan te Rolle spielen , so dürfte 
eher verstãndlich werden, warum die ]atmul solche Mythen erzãhlen. 
62 Es geht hier nicht um gerichtete Kausa lbeziehungen, sondern um lnterdepcndenzen. 
63 Auf d iesen Zusammenhang hat schon WEIDK UHN ( 1972 b: 12) hingewiesen . JENSEN ( 1951 : 
202- 205) ha t auf Totungsritua le bei Pfianzenvolke rn aufmerksa m gemacht und sie in einen Bczug 
zur Totung de r Dema-Gottheiten in de n betreffenden Mythen gesetzt, wobei er u. a. d ie Kopfjagd 
a ls Wiederholung des urzeitlichen Totungsaktes kennzeichnete. Tatsãchl ich kommt Kopfjagd in 
erster Linie bei Bevolkerungsgruppen vor, bei denen die Jagd fü r die primüre Lebensha ltung eine 
untergeordnete Ro l le spielt (bei a usgesprochenen Jãgervolkern kom m t Kopfjagd z. B. ka u m vor) . 
ln einem gewissen Sinn mag Kopfjagd ein «emotionales Substitui» für das Jagderlebnis sein. 
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12. l. Das Wissen von den Mythen 
Wie schon erwãhnt, zãhlen Mythen - nach den A ngaben der Iatmul-Mãnner- zum 
Wi ssensschatz der Mãnner. Wãhrend der ersten Wochen bestritten meine bis dahin 
ausschlief3lich mãnnlichen Informanten, daB Frauen auch solches Erziih lgut kennten. 
A ls ich dann auch von Frauen einige Mythen aufnehmen konnte, behaupteten die 
Mãnner, die F rauen kennten nur wundumbu nyanget, Kindergeschichten. Nachdem 
ich mehrere Dutze nd Mythen (inklusive verschiedene Varianten, teilweise auch nur 
Fragmente) gesammelt hatte, war ein Vergleich zwischen Mythen , die mir Mãnner 
und jenen, die mir Frauen erzãhlt ha tten, moglich. Wie die spiiter folgende Mythen-
analyse64 belegt, ist es keineswegs so, daf3 mir Mãnner und Frauen grundsãtzlich 
verschiedene Mythen erzãhlten . Auffãllig war aber, daf3 ich vo n mehreren Frauen das 
gleiche Erzãhlgut zu horen bekam. Charakteristisch für das Wissen der Frauen ist 
jedoch , dal3 sie ofters Namen der handelnden Personen nicht kennen. Ja, sie messen 
i h nen keine besondere Bedeutung zu. Anders verhãlt es sich bei den Mãnnern: woll-
ten sie un s eine «wahre Mythe», ktp65 , erzãhlen , so überlegten sie oftmals lange, 
bevor s i e die Namen der handelnden Personen nannten ; dan n sprachen sie sie mit 
gedãmpfter Stimme au s. 
M ythen , bei denen der Erzãhler keine Namen nannte - so g laubten wir feststellen 
zu konnen -, geho ren meistens einem Clan , dem der Erzãhler nicht angehort. Die 
Eintei lung in wundumbu nya nget und kip sagi zeigte sich - zumindest hinsichtlich 
ihres I nha ltes - a ls unha ltba r. 
Nachdem ich eine Vielzahl von wundumbu nyanget und kip gesammelt hatte, 
e rga b sich fo lgendes Bild: 
J. Wundumbu nyanget dürfen in aller Offentlichkeit erzãhlt werden. 
2. Erzãhler und Zuhorer konnen Mãnner, Frauen und Kinder sein, ungeachtet ihrer 
Clanzugehorigkeit. 
3. Auf wundumbu nyanget erhebt kein Clan offentlich Anspruch . 
4. Bei wundumbu nya nget spielen die Namen der ha ndelnden Personen eine eher 
üntergeordnete Rolle . 
5. lnhalt li ch umfasse n sie Schopfungsgeschichten und so lche, die sich mit dem be-
fas sen, was Berndt66 (in Anlehnung a n Malinowski) a ls «patte rns of conformity 
a nd nonconformity , conft ict a nd consistency ... providing not only a set of moral 
standard s but a lso a cha rter for mi sco nduct» nennt. 
Kip sag i werden 
l . nur im Ge heime n e rzah lt. 
2. Erzã hler s ind jene Mãnner, zu deren C lan besitz bestimmtes Erúihlgut ge ho rt. 
Z uh o rer sincl mi t we nige n Ausnahmen Ange ho ri ge des g leichen C lans. 
3. Jecle r Clan hLitet sorgsam seinen Bes itz a n kip sagi. 
4. Die Namen der handelnclen Personen spie le n eine gro l3e Rolle, da s ie die geheimen 
Vorfahren des betreffenden C la ns sind. 
5. Inhalt lich sind sie von jenen der wunclumbu nyanget nur insofern zu unterschei-
clen, a ls auf die Schopfungsmythen, verbunden mit eigenen Clanvorfahren, gro-
13eres Gewicht gelegt wird . 
Die U nte rscheiclung zwischen kip und wundumbu nya nget ist vor al lem - nach 
un sere n Begriffen - funktionaler Art. Anhand eines Beispiels (di e Mythe au f S. 202-214) 
64 s. S. 202f. 
65 BATESON (1 932 : 404) bezeichnet die geheimen Mythen als kop . 
66 BERNDT 1962 : 39. 
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wurde deutl ich , da f3 es fa st unmoglich ist , au fg rund inha ltiic her Kriterien eine G renze 
zwischen beiden Gattungen von E rzãhlgut zu ziehen . 
Ku bel i, der die Mythe von den wolinyan (S. J 61) erzãhlte, ga b an, da f3 sie blo f3 ei n 
wundumbu nyanget sei . So erzãhlte er sie auch an einem Nachmittag, a ls viele Kinder unser 
Haus umlagerten . Er legte überhaupt keinen Wert auf Geheimhaltung. Nebenbei erwã hnte 
er, daf3 der Yagum-Cian sie noch besser, genauer kenne als er, da er selbst dem Wuenguend-
shap-Clan angehore. Als wir wenige Tage spãter bei Wombre und ihrem Mann Slabiu 
(Yagum-Cian) zu Besuch waren - Wombre erzãhlte Mythen und Sla bui i.ibersetzte sie - , 
fragte ich nach der Mythe, von der uns Kubeli nur eine dürftige Version gegeben hatte. 
Schon nach einigen wenigen Worten unterbrach mich Slabui hefti g, und er fragte aufgeregt, 
wer mir denn davon erzãhlt habe. Ich erfand Ausflüchte und ga b an, daf3 sie von einem 
andern Dorf stamme. Dort sei sie mit dem Hinweis erzãhlt worden, er, Sla bui , der ja zum 
Yagum-Clan gehore, konne mir mehr darüber erzãhli.~n. Slabui befahl mir aufgeregt, zu 
schweigen; hierbei handle es sich ni eh t um ei n wundumbu nyanget, sondern um ei ne ktp 
sagi. Seine P rau Wombre dürfe nichts davon wissen, weil sie aus einem andern Clan stamme 
und zudem noch eine P rau sei. D amit war das Gesprãch erledigt, und in Anbetracht der 
gespannten Atmosphãre, die entstanden war und die sich auch durch das Überspringen auf 
ein anderes Thema nicht besserte, verliel3 ich das H aus unter dem Vorwand , noch verschie-
dene P rauen danach befragen zu mi.issen , wieviele F ische sie gefangen hãtten . Kaum hatte 
ich das Haus verlassen, a ls mir Slabui fol gte und zwar blieb er bei jedem Haus, das ich 
kurz besuchte, stehen und horte sich das Gesprãch zwischen den P rauen und mir an . So 
ging es, bis ich schlief31ich zum Hau s kia p zuri.ickkehrte. Auch dorthin folgte er mir und blieb 
lãngere Zeit, bis es dunkel wurde, sitzen . In der Nacht kehrte er wieder ; doch hatte er sich 
offensichtlich beruhigt. Die Mythe war von ihm auch spãter nie zu erfa hren . 
Wãhrend al so die Mythe vo n Kubeli a ls wundumbu nya nget bezeichnet wo rde n wa r, 
zãhlte sie für Sla bu i zum geheimen M ythen schatz, zu den k+p sagi. ln einer spã teren 
Diskuss ion mit K o liua n und Mind sh ergab sich da nn folgendes Bild vo m Verhãltni s 
wundumbu nyanget und ktp: wundumbu nya nget sind so lche Mythen, di e einma l 
ktp wa ren und die durch irgendeine Indi skreti o n a ll gemein be ka nnt wurden. Jeder 
Clan vermeidet es dan n, a n- oder zuzuge ben, da l3 das wundumbu nya nget aus se in em 
kip-Scha tz sta mmt. Niemancl aul3er de m betroffe nen Cla n weil3 , we m das wundumbu 
nya nget eigentlich gehort ; ja - so versicherte n die beiden Jn fo rma nte n - m a n w i.irde 
es sogar verleu gnen, wenn m a n da raufhin a nges prochen we rde. Jeder Cla n ist be-
st rebt, seine ktp geheim z u ha lten. Wo rtli ch sagten meine l nfor mante n : Wundum bu 
nya nget ist ei ne Bezeichnun g, um ei ne a ndere (ktp) zu ve rschleiern (i m Piclgin: «e m 
bilo ng k a lamapim tok»). 
J m Fa li vo n Kubeli li el3 sich spa ter festste ll en, dal3 ein wichtiger Yagum-Ma nn 
kurz vo r sein em Tod sein em laua, de r de r Va te r vo n K u be li w a r, sein e n Mythenscha tz 
mi tgeteil t ha tte, da sein Sohn noch z u kl ein wa r. Diese Mythen wurden desha lb de m 
laua mitgeteilt, da mit cliese r sie spã ter a n de n Sohn des Versto rbenen weiterge be. 
Ob und wie das geschehen ist , lã l3t sich a n di esem Beispiel nicht weiterverfo lge n, da 
derVater vo n Kubeli scho n viele Ja h re to t ist. Fest steht einzig, da l3 e r seinen So hnen 
zumindest Teile des Mythensch a tzes des Yagum-Cla n weitererzãhlt ha t. 
Den m eisten F rauen (m og li cherwei se au ch den mei ste n M a nnern) ist das U m-
schlagen von ktp zu wundumbu nya nget nicht ki a r. Wenn ich jeweils eine Frau in 
Gegenwart ihres Mannes ba t , mir e ine s to ri zu erzãhlen (d er Pidgin-Ausdruck « sto ri » 
wird für ktp und wundumbu nyanget verwenclet), wurden die Ehemãnner oftm a ls 
unruhig und sagten i.iberlaut, ihre Frau wisse keine richti gen M ythen. 
Waani blieb jedes ·Mal dabei, wenn Sabwandshan ei ne My the erzãhlen wo llte. Wãhrend 
des Erzãhlens rief er ihr oft zu, sie mi.isse noch dieses oder jenes Deta il erwãhnen oder sie 
habe etwas Palsches gesagt. Sabwa ndshan liel3 sich jedoch ba ld , nachdem sie zuerst durch 
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seine Zwischenrufe verunsichert wotden war, nicht mehr beirren und sagte dann plotzlich, 
mitten in der Mythe : « So warte jetzt, Papa, jetzt erzahle i eh . Du kannst nachher auch sagen, 
was du willst.» - Waani verlief3 daraufhin mif3mutig das Haus. 
Amblangu bestand wahrend liingerer Zeit darauf, da f3 ich von ihrem Mann Mythen auf-
nehme. Aber nach einigen Yersuchen zeigte es sich, daf3 er trotz gutem Willen keine wuf3te. 
Amblangu wurde deswegen ungeduldig und sagte über ihren Mann, so daf3 er es horen 
kon n te, er sei hal t ei n wenig blod (Pidgin: « longlong»), er kon ne sich nichts merken. 
Koliuan, einer unserer regelmaf3igsten Informanten , behauptete, seine F rau wisse keine 
stori . Sie spreche so schlecht, da f3 sie bestimmt unser Tonbandgerat kaputt machen werde. 
A ls ich Senguimanagui einmal wãhrend seiner Abwesenheit besuchte, fragte ich sie, ob sie 
mir nicht eine Mythe erzãhlen wolle. Sie erwiderte, sie habe ihrem Mann gesagt, sie wolle 
stori auf unser Tonband sprechen, aber Koliuan ha be gemeint, sie solle ihm die Mythe 
erzãh Jen , er gebe sie dann an uns weiter. - Dies war auch geschehen, jedoch ohne daf3 Ko-
liu an ihre Herkunft erwahnt hãtte. 
W as das Wissen von Mythen anbelangt, so k a n n folgendes festgehalten werden: 
nicht alle Mãnner kennen ktp - nur sie zãhlen zum Prestige un d Macht vermittelnden 
Wissen - und für wundumbu nyanget interessieren sie sich wenig. Hingegen kennt 
jede F rau wundumbu nyanget (die zwa r keinen Prestigewert besitzen), weil sie sie 
den Kindern erzãhlen , wenn diese abends nicht einschlafen konnen , wenn sie krank 
sind oder sie irgendeinen Schmerz vergessen sollen . Auch erzãhlen Frauen wundumbu 
nyanget unter sich , wenn sie gemeinsam Taschen flechten oder Tabakblãtter auf 
Schnüre aufziehen . 
So betrachtet, gelangt ma n zum paradox a nmutenden R esulta t, da/3 die durch-
schnittliche Frau wahrscheinlich meh r stori wei/3 al s der Mann. Dies mag in quan-
titativer Hinsicht stimmen und au s cl er Sicht eines Aul3enstehenden kon·ekt sein . 
Es entspricht aber in keiner Weise den Mal3stãben und Wertungen der Iatmul, weil 
die Frauen n ur Teilwissen kennen, wãhrend es, zwa r hoch st se lten (in K a rarau war es 
ei n einziger alter M a nn) , unter den Mãnnern « M ythologen» gibt, die die Zusammen-
hãnge cl er einzelnen sto ri untereinander, ve rknüpft mit den N amensli sten kennen, 
a lso das mythologische System a ls ganzes überblicken. 
13. F rauen mit a ul3ergewohnlichem Sta tus 
13. 1. Die lnitiation a/s Mill el zur Auszeichnung 
Wenn bisher vo r a lle n Dingen di e traditi o nelle R o ll e cler F ra u beschrieben wurde, 
so soll nun noch kurz vo n Frauen berichtet werde n, di e einen mãnnlicben Sta tus 
e rl angten . 
Nach Angaben meiner [n fo rma nten hat es in Ka rarau und in andern Do rfern 
des Mittei-Se pik-Gebietes immer wieder F ra uen gege ben, die a ls M ãdcben , gemein-
sam m it Kna ben , von Mãnnern initiiert wurden67 . Dabei wurden sie mit Na rben 
tatauiert und erfuhren clie Geheimni sse des kulti schen Lebens de r Mãnner. 
67 BATESON (2J958: 10) schreibt über die Jni tia tion von Miidchen: « H is a simplified version of 
the initi a tion of boys a nd is ca rried ou t by the men of the elder age grade. The ceremony is performed 
on only a very few women.» 
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J n Angerman68 le bte n zur Zeit unseres Aufentha ltes di e letzten zwe i etwa 50ja h-
rigen Frauen , Schweste rn , die n och traditio ne ll initi iert wo rd en ware n. Der nach-
folgende Bericht, der in zusamme nhã ngender Form wiedergegeben werde n soll, e n t-
stand auf Grund eines langere n Gesprãches. Inha ltl ich wurde n keine Ã nderungen 
vorgenommen. Die F rauen versta nden und sprache n a uch Pidg in. Sie schilderten d as 
Erlebnis de r Initiation a be r in der einheimischen Sprache. Ihre A ngabe n w urden von 
Mindsh , der ein klassifikatorischer Sohn de r beide n F ra u e n i s t , i.i bersetzt. Das Ge-
sprach wurde fast ausschlie131ic h mit de r a lteren d e r beide n F ra uen gefi.ihrt. E s hatte 
als unhoflich gegolte n, mit der ji.ingeren z u spreche n , da die ã lte re F rau (ãhnlic h de m 
Verhaltnis zwischen ãlterem und j üngerem Bruder) offe nsic htlic h m ehr Auto ri tãt 
besa13. 
«Unser Dorf heif3t Yanma li69. U nser Va ter hief3 Marat. Wir gehoren dem Maira mbu-
Cla n (Nyamei-Hãlfte) a n. Mein N ame ist Ta bu ; meine j üngere Schwester heif3t Ka mbu. 
U nser Va ter besaf3 keinen So h n, sondern nu r Tochter. E inst ha t er mi t den K ishi t un d M iwat, 
diesen beiden alamba ndi (lnitia tio nshã lften), die wir a uch Yambunde und Bombia nde 
nennen, gegessen. Er a f3 Schweineflei sch, H ühner, er nahm viel Nahrung von den l nitia tio ns-
hã iften an. Er stand deshalb in ihrer Schuld. E r ha tte keinen Sohn, durch den er sei ne Schuld 
hãtte zurückbeza hlen konnen (indem er ihn hãtte von ei ner der Initiatio nshãlften initiieren 
lassen). E r besal3 n ur Tochter. 
Desha lb brachte er uns eines Tages, als wir e twa .1.1 und 9 Ja hre a lt waren, nach Kolise-
lio (im H interla nd des Sepiks; es wird von Menschen bewo hnt, die a ls numa ngi bezeic hnet 
werden). D ie M utter blieb in Yanmali. Unser Vater hatte uns nicht gesagt, was in Koliselio 
geschehen so lle. E r ha t uns einfach nach Koliselio geführt und uns dort ins Mãnnerha us 
Kra imbtt gebracht. Wir dachten, er bringe uns dor thin , um die erste Menstruation a bzuwar-
ten , a ber wir ha tten noch keine Brüste. Wir waren noch k leine Mãdchen. D ie Mãnner der 
Kishit führten uns in die U mzãunung neben dem Mãnnerhaus. Unser Vater begleitete uns 
nicht dorthin ; er kehrte nach H a use zurück. W en n er uns in der Um zãunung besucht hã tte, 
hãtten wir geweint, weil wir mit ihm nach H a use hãtten zurückkehren wollen. Die a la m-
bandi beaufsicht igtcn uns. A uf3cr uns waren noch zwei K na ben do rt in der Umzaunung. 
ln der N acht begann ein grof3es Singsing. D a nn bliesen vier Mãnncr, Ba lus, Sangi, Krugua 
und WaPida ngul , a uf cler la ngen Ba mbusflo tc, d ie nur wã hrencl der lni tia tion geblasen wird 
und die Amuiragwa heif3t. Amu iragwa ist d ie wichtigste a llcr la ngcn Bam busfloten. 
Wir dachtcn : «Wa rum ha t uns Va ter nichts gesagt ? - Macht nichts, d ie Mãnner werden 
uns nicht to ten.» So dachten wir. Meinc jüngerc Schwcster war noch schr k lei n, s ie scha utc 
nu r zu und wuf3te nicht, was bevors ta ncl , a ber ich wuf3te, daf3 clie a lambancl i uns nu n Narben-
ta ta uicrungen beibringcn würden. Als cs M o rgen w urcle, schnittcn uns cl ic alam band i dcr 
Kis hit mi t Ba m busmcssern Tata uicrungcn in clen R ücken und in die Obcrarme. Unserc 
beiclen wau (Mutterbrudcr), Dangi uncl Tam beama n, hielten uns fes t. Tandama li füh rte clie 
Ta tauicrung a us. Diesen Mann , der cl ic Schnittc macht, nennen wir wa la lam band i (wa i = 
Krokodil). Wir hatten A ngst, uncl es ta t schr we h. Z udcm wa ren wir im ban is (Pidgin-
A usdruck fü r Umzaunung, dic für clic lnitia ti o n errichtet wird) vo n M ã nnern, cl ic wir nicht 
ka nnten. Ich weinte ein wenig. D er walala mba nd i ko nntc a ber meinen ganzen R ücken ta -
ta uieren. Mei ne jüngere Schwestcr aber wa r noch schr k lei n ; si e wcinte sehr un d rief: «W o 
ist mein Va ter, wo ist meine M utter?» Sie weinte so sehr, da f3 der wala lamba ndi nur die cine 
Sei te ihres Rückens beschneiden konnte. Die a nclerc blicb desha lb o hnc Narbenta tauierung. 
D ie Brust wurcle uns nicht ta tauicrt (wie d ies bei K naben üblich ist). 
68 Angerman ist ein stark akkulturiertes Dorf, das vi:i llig un ter dem Einflul3 der SDA-Mission 
steht. Um mit den beiden Frauen sprechen zu ki:innen, mu Bten wir warten, bis der Gottesdienst 
zu Ende war. D ie beiden F rauen galten als besonders religii:is (im christlich-adventistischen Sinn), 
un d sie waren n ur nach langem Bitten dazu zu bewegen, uns i h re Narben auf clem R ücken zu zeigen. 
Sie zogen ihre Blusen und Büstenhalter nur hi:ichst ungerne aus und standen dann recht verschãm t 
da - ein Phãnomen, clem wir in Kararau nie begegneten. 
69 Yanmali ist eine Bezeichnung fü r Mi ndimbtt und Angerman. Früher müssen cl ie D i:irfer 
enger zusammengehi:irt haben als heute. 
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Abends, als es schon dunkel war, durften wir den banis verlassen und in ein Haus von 
Verwandten zurückkehren . Im H aus war ebenfalls ei ne k lei ne Umziiunung errichtet worden. 
Wir muJ3ten in diese Umziiunung hineingehen, damit uns niemand sehen konnte. Die 
Frauen und Kinder durften uns Essen hineinschieben , aber sie durften uns nicht sehen. Sie 
durften mit uns sprechen, aber nicht darüber, was mit uns geschehen war. Noch bevor es 
wieder Tag wurde, mul3ten wir in den banis zurückkehren. 
Im banis sahen wir auch die Krokodile (Schwirrholzer). Wir hielten das grol3e Krokodil, 
das abingalimange heil3t, und das kleine, ndshigiwal , in der Hand, und wir lernten, wie man 
sie schleudert, damit sie zu rufen beginnen (wie man den schwirrenden Ton erzeugt). In 
einem Wasserloch war eine grol3e Wassertrommel , die kumbiandtma heil3t. Die Miinner 
stiel3en die Trommel ins Wasser, und dies erzeugt einen lauten Knall. Wir waren zu klein, 
um diese Wassertrommel zu werfen , denn sie war sehr schwer. 
Unsere beiden wau gaben uns im banis je einen Namen . Mich nannte er yauoliyelishe 
und mei ne jüngere Schwester olimbangeyelishe. Die Verwandten des wau nennen uns heute 
noch nur bei diesem Namen. 
Im ba nis mul3ten wir sehr viel Sago essen, damit wir dick würden . Die alambandi erziihl-
ten uns viel, sie zeigten uns auch alle langen Bambusfloten. Wir blieben ungefiihr sechs 
Wochen im banis. Die Miinner der beiden alambandi scharften uns ein, nichts den Frauen 
und Kindern von den Dingen, die wir im banis gesehen und erlebt hatten , zu berichten . 
Mit einer Blattrippe der Kokospalme schlugen uns d ie Miinner au f die Fül3e und wiederhol-
ten, dal3 wir nie etwas erziihlen dürfen . 
Danach wurde der banis niedergerissen , und die alambandi zeigten uns den Frauen und 
Kindern. Wir waren nun tagwambandi (bandi = initiierter Mann). Als wir den banis ver-
liel3en, trugen wir einen Halsschmuck, sanya tandambe, und einen schwarz gefarbten Gras-
rock, der bis zu den Knocheln hinunterreichte. Grasrocke dieser Art dürfen nur Frauen 
tragen , die Narbentatauierung haben . Die Frauen und Kinder des Dorfes bewunderten uns 
sehr und machten ein ngusora (s ie bespritzten das Schwesternpaar mit Wasser). N un konnte 
unser Yater sei ne Schuld , die er bei der alambandi hatte, zurückzahlen. Er veranstaltete ein 
grol3es Essen zu Ehren der Kishit , die uns initiiert hatten. Wir gehoren der Miwat an. Dem 
walambandi gab er ein besonders grol3es Geschenk. 
Als wir nach Yanmali zurückkehrten , sagten die Mant1er der Kishit in Yanmali: «Wir 
hiitten diese beiden Miiclchen auch initiieren konnen. Nun haben s ie Narben a uf cler Haut 
(clie clie Manner von Koliselio beigebracht hatten.) Wir müssen cliese Tat (clie l nitiierung 
von Mãclchen) a uch wieclerholen (i m Pidgin al s <m i pel a mas t bekim>, < wir müssen es zu-
rückgeben >, bezeichnet).» So sprachen sie uncl holten clie Frauen unseres Bruders (gleiche 
Mutter, aber a ncle rer Vater) , Kambaktmbi. Sie brachten sie in clen banis, uncl die Miinner 
schnitten ihr Tatauierungen in clen Rücken. Wir waren ebenfa lls im bani s und beaufsich-
tigten clie Schwilgerin. Die Milnner von Yanmali zeigten un s clie lan gen F lo ten und liel3en 
uns clie Schwirrhol zer schleuclern. 
Unser Yater wo llte uns ursprüngli ch in Yanmali initiie ren lassen , aber clamals willigten 
clie Miinner des Dorfes zuerst nicht ein. Deshalb hatte er uns nach Kol iseli o gebracht. 
A ber jetzt war es eten Milnnern vo n Yanmali nicht mehr recht, uncl a us cliesem Gruncl 
initiierten sie unsere Schwagerin, uncl wir clurften s ie beaufsichtigen uncl ihr zu essen geben . 
Da hat unser Yater Marat nochma ls ein grol3es Essen gegeben. 
Schon clie Schwes ter un seres Vaters und auch un sere Mutter waren früher initiiert 
worclen . Mein Vater, cler cler wichtigste Mann des Mairambu-Cians von Yanmal i war, hat · 
mir spiiter alle Mythen erzahlt uncl mir auch alle C lannamen anvertraut. Meine jüngere 
Schwester kennt sie nicht (cler Übersetzer, Minclsh, sagte dazu: «Wenn ich einmal eine 
Mythe vergessen ha ben so li te, wercle i eh z u ihr gehen, u m si e z u fragen, wie di e Mythe la u tet. 
Sie weil3 mehr als ich .>>) 
Als wir ins heiratsfilhige Alter kamen , sagte Vater zu uns: «Es ist jetzt Zeit , clal3 ihr 
nach Ambianmeli geht (oft'ensichtlich war das Dorf in zwei Hiilften, Yanmali und Ambian-
meli , geteilt. Die beiclen Dorfhalften waren wahrscheinlich von Clans je nach Halften-
zugehorigkeit , Nyamei u ne! Nyaui, bewohnt. Nach Ambianmeli heiraten , bedeutet in cliesem 
Fali: über die eigene Hiilfte hinaus heiraten). Wir heirateten unsere yanan. Mei n Mann 
gehort clem Tshui -Clan, der meiner Schwester dem Sameanguat-Cian (beicle Nyaui) an. 
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Auch unseren Kindern haben wir nic erzàhlt, was wir im banis in Kol iselio und in Yan-
mali gesehen und erlebt haben. Das Wissen darum wird mit uns sterben. Früher, als es noch 
Mànnerhãuser ga b (b i s 1970 ga b es in Angerman keine Mãnnerhãuser mehr; 1972 wurde 
ein neues gebaut), durften wir dorthin gehen und mit den Mãnnern plaudern. Auch nahmen 
wir an den Singsing der Mãnner teil (Mindsh fügt.e bei: « Die beiden hatten nur die H aut 
eines Mannes, sie sind aber Frauen und unterscheiden sich sonst durch nichts von den übri-
gen Frauen »). 
Als wir damals in den banis von Yanmali kamen, sahen wir mehr als in Koliselio. 
Die numangi kennen nur lange und kurze Bambusfl êi ten und die Wassertrommel. Aber wir 
Menschen des Sepik haben noch einen grof3en Yorfahren (der zugleich eine Maskel)figur 
ist). Er heif3t Miwatdtmi. Dieser Vorfahre (diese Maskenfigur) taucht plêitzlich im banis bei 
den Novizen auf. Die lnitianden erschrecken, weil sie noch nicht stark sind. Sie haben ja 
noch nicht die ganze Initiation hinter sich. Erst wenn sie diesen Ahnen gesehen haben, wer-
den sie stark sein. Erst dann werden sie auf Kriegszügen Menschen têiten kêinnen. Miwat-
dtmi ist bei Kriegszügen dabei . Wenn das eigene Dorf überfallen wird, wacht Miwatdtmi 
über das Dorf. Er ist ein sehr mãchtiger Ahne. Diesen Vorfahren kennen die numangi nicht. 
Wir aber haben ihn gesehen.» 
Die beiden Schwestern aus Angerman waren also die letzten Frauen , die anstelle von 
Knaben initiiert wurden. In zeremonieller Hinsicht erreichten sie einen mãnnlichen 
Status. Aber diese für Frauen aul3ergewohnliche Rolle hielten die beiden Schwestern 
deshalb zugewiesen , weil ihr Vater der wichtigste Mann ihres Clans war und keine 
Sohne besa/3. Meine mãnnl ichen und weiblichen Informanten ve rsicherten immer 
wieder, da/3 nur in diesem F ali Mãclchen initiiert wurden. Die Entscheidung dazu lag 
ausschliel31ich beim Vater. 
13.2. lnitiation a/s Mittel zur Brandmarkung 
Alle übrigen Jnitiationen , bei denen F rauen im R a hmen von Mã nnerinitiationen 
tatauiert wurden , interpretierten meine Tnforma nten dahingehend , d a /3 die Frauen 
den Geheimnissen der M ã nner nachspio niert ha tte n und desha lb - pra kti sch a ls 
Bestrafung - initiiert wu rden70. 
So verhie lt es sich a uch mit G urumbo a us Palimbe7 1. Obwo hl ich mi t ihr eigent-
lich nu r über die Jnitiation als so lche sprechen wo llte, entsta nd i m Lauf des in Pidg in 
geführten G esprãches das Bild und Lebe nsschicksa l dieser etwa 60jãhrigen Fra u. 
Desha lb wa r es nic ht moglich, die lnitia ti o n a ls in sic h geschlossenen Lebensabschnitt 
z u schildern . A us diesem G rund so ll das Gesprãch a ls ganzes und weitgehencl in seiner 
ursprüng lic hcn Form wiedergegeben werden. Beim E rzã hlen g riff G u rumbo ver-
schiedene E pisoclen aus ihrem Leben a uf; sie e rzã hlte sie nicht in chro no log ischer 
Folge, sonde rn so , wie sie ihr in den Sinn ka men. Dieses Vo r- und Z ur üc kg reifen ist 
für uns ungewo hnlich und macht die Schilclerung schwer verstã ndlich . D ie ursprüng-
liche Form des Gesprãchs wurde aber wegen ihres einclrüc klichen C ha rakters bei-
behalten. 
« l eh heif3e G urumbo und gehêire dem Lenga-Cian a n. Mei n Yater ha t te zwei Sêihne, 
aber heute sind meine Brüder to t. Sie sind jung gestor ben. Als ich noch jung war, ging ich 
nach Madang. Ein Masta und eine M issis ha ben mich dorthin mitgenommen. 
Ich war damals mit andern M ãdchen drauf3en am Sepik (Palimbe Jag zu jener Zeit an 
einem to ten Sepikarm). Wir brachen pitpit (Pidgin für: ef3ba rer Schilf) a b und a f3en es. D a 
kam ei n Boo t mit einem Masta und einer Missis. Es hielt an, und die beiden wollten mich 
70 Vgl. auch S. 147. 
71 Das Gesprach mit G UJumbo ka m dank der Vermittlung von F lorence Weiss zustande. 
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mitnehmen. Ich weinte und rief: «Ai , Vater, sie wollen mich mitnehmen! » Aber die beiden 
sagten: «Du kannst nicht weinen, du bist nun das Kind von uns beiden. Wir haben nichts 
Schlechtes, sondern nur Gutes .mit dir vor.» So sprachen die beiden und nahmen mich mit 
nach Madang. Dort blieb ich acht Jahre lang. Masta und Missis konnten mich nicht fort-
gehen lassen . Die beiden sagten: « Du bist unsere Tochter.» Aber dann wollten sie in ihr 
Land zurückkehren. Da weinte ich, weinte ich. Jch weinte sehr. Die beiden lief3en mich zu-
rück, und ich kehrte in mein Dorf zurück. 
Als ich noch mit Masta und Missis lebte, half ich ihnen bei der Arbeit. Sie gaben mir 
jeweils einen Brief und schickten mich nach Bongu. Ich kehrte wieder zurück. Sie schickten 
mich nach Kabiang. Wir fuhren nach Bogadin un d Apmambu ( ?). Ich bin an allen Orten 
gewesen, an denen es Weif3e ga b (im Pidgin: mi raun long ologeta stesin). Die beiden ga ben 
mir immer ein Schreiben mit und schickten mich an alle méiglichen Orte. Als sie mich ein-
mal nach Rabaul senden wollten, wollte ich nicht. Aber Masta bestand darauf, daf3 ich gehe, 
un d so ging i eh nach Ra ba ul un d Salamaua. Als i eh zurückkehrte, sagte i eh: « Missis, i eh 
méichte m i eh ausruhen .» Di e Missis sa g te : «J a, ru h e di eh aus. J eh schicke di eh dazu nach 
Korogu .» Masta blieb auf der Station. 
Missis und ich fuhren dann wieder nach Salamaua, nach Bogia, Madang. Wir zwei fuh-
ren sehr viel herum, nach Aitape. Zu jener Zeit ga b es schon ziemlich viele Weif3e in Madang. 
Da sagten die beiden zu mir: «Wir wollen nun in unser Heimatland zurückkehren, wir wer-
den dich mitnehmen.» Aber ich antwortete : « Nein, Missis, ihr kéinnt mich nicht mitnehmen . 
Die Leute (in eurem Land) würden mich sonst téiten.» So sprach ich und weinte. Missis 
aber mei n te : « N i ema n d wird di eh téiten, aber wir kéinnen di eh in dein Dorf zurückschicken .» 
lch weinte sehr, und so brachte mich das Boot des Masta ins Dorf zurück. 
Ich heiratete bald . Ich gebar drei Séihne, aber sie starben. Da gab mir mein Bruder zwei 
Kinder. Sie leben jetzt in Wewak. Bal d werden sie heiraten. Sie sagten: <W i r werden ein H aus 
bauen und dich dann holen. »> 
Auf die Frage, was für N a rben sie an den Oberarmen uncl auf clem Rücken trage, 
sagte sie: · 
« Das sind Narbentatauierungen, die von der Initia tion stammen. Als ich noch ein M ad-
chen war, wollte ich Lolo-F rüchte in der Nahe des Mannerhauses in Tigowi pflücken. lch 
kletterte auf den Baum. Mit dem Fischspeer wollte ich einen Ast treffen . Ich warf den Speer 
und kletterte auf den Baum. Da sah ich, da f3 im Mannerhaus zwei M anner die langen 
Bambusfléiten bliesen . Sie bliesen sie einfach so (d . h. es war kein besonderes Singsing). 
Sie hatten keine Umú1unung errichtet. lch sah , wie sie a uf den Fléiten bliesen , aber mir war 
es nicht recht, daf3 ich dies gesehen hatte. Die M anner bliesen die Melo'ctie rasch zu Ende 
und versorgten dann die F léi ten. Jch wollte vom Baum hinunterklettern. lch warf zuerst 
den F ischspeer hinunter. Aber ein Mann hatte mich entdeckt und sagte es den andern 
M annern . Sie kamen herbei und hielten mich fest und sagten : <W as machst du da?> J eh 
a ntwortete : <l ch ha be nichts gesehen, was ihr im Mannerhaus macht.> - <Du lügst >, sagten 
sie, <wir haben dich gesehen.> Da schleppten sie mich fo rt. Jetzt ha be ich Narben auf dem 
Rücken . 
D amals hatte ich noch keine Brüste. lch sah ein Geheimnis des M annerhauses, das nur 
den Mannern gehéirt : die F léiten . Da schleppten sie mich in den banis (wo Guru m bo ver-
gewaltigt wurde, was sie nie konkret aussprach, was aber nicht n ur in Palimbe, sondern auch 
in Kararau berichtet wurde) . lm banis schnitten sie mir Tatauierungen in den Rücken. lch 
blieb zwei Monate im banis, solange, bis die Wunden geheilt waren . 
N ur ein einziger Mann, den wir abarwayaban nennen, schnitt die Tatauierungen. Mein 
Mutterbruder hielt mich fest. Er sorgte für mich. Wir sai3en zusammen im Rauch des Feuers 
im Mannerhaus. Wir saf3en beieinander. Er hat für mich gesorgt. Als ich zum banis heraus-
kam, habe ich ihm dafür 3 Pfund (australische) gegeben. - Ich war allein im banis, es waren 
keine anderen Novizen dort. Jetzt gehéire ich der Altersklasse tshitngeli an. 
Als mich die Manner damals in den banis schleppten, sagte mein Vater zu den Man-
nern: <Macht, was ihr für richtig hal tet. > Mei ne Mutter weinte sehr. Mei ne Mutter gehéirte 
dem Yapmai-Wuenguande - Cian an und stammte aus Tigowi . Zu jener Zeit war ich mit 
meiner Mutter in Tigowi . 
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In der Nacht durfte ich jeweils zu meiner Mutter wrí.ickkehrcn, aber sie durftc mich 
nicht anschauen. Sie durfte kein Licht und auch keine gro13en Feuer anzí.inden. Sie gab mir 
zu essen. Noch bevor es heli wurde, kehrte ich in den banis zurí.ick. Tm banis lernte ich, 
wie man die kleinen und grol3en Krokodile (Schwirrholzer) schleudern muf3, so dal3 sie zu 
rufen beginnen. Mein wau gab mir einen Namen, Yautnyauleshe. Die Manner zeigten mir 
auch die langen und die kurzen Bambusfloten. Sie sagten: <Du darfst nichts den Frauen und 
Kindern erzahlen, was du gesehen hast. Wenn du ihnen etwas erziihlst , wird das Manner-
haus, dem du nu n angehorst, zusammenbrechen; dan n mu13t du uns Schweine un d Betel 
geben. Willst du, daf3 dies geschehe?> Jch antwortete: <lch werde niemandem etwas erzahlen.> 
Als ich dann den banis endgültig verlassen durfte, machte meine mbambu, die ·rvrutter 
meiner Mutter, ein Singsing. Sie nannte mich <Regen >. Sie sang: 
<gambi mai glesek, gambi mai darega wandi glesek. 
Am Morgen fiillt der Regen wie ei ne Baumfrucht. Am 
Morgen fiillt der Regen, sagen sie, wie eine Baumfrucht. 
Nyan kunak wandi glesek> 
Passe auf das Kind au f, sagen sie, wie auf eine Baumfrucht. 
Die Manner ga ben rnir ei nen winzigen Rock aus Tuch (d. h. sie machten sich damit lustig 
í.iber Gurumbo). Aber er war viel z u kurz. le h schamte m i eh sebr. Jch rief nach meiner grol3en 
Schwester, und sie gab mir einen Grasrock. Ich zog ihn an und verlief3 den banis. Mein 
Vater gab den Mannern, die mich initiiert hatten, ein Schwein , und alle af3en es. Meine grêi-
Bere Schwester heiratete spater den abarwayaban, jenen Mann, der mir die Narbentatauie-
rung beigebracht hatte. Damals, als er mir den Rücken tatauierte, weinte meine Mutter 
sehr. Als ich aus dem banis herauskam, brachte sie mich nach Palimbe. -
Oh, Missis, sori, ich glaube ich mochte wieder nach Madang gehen . lch werde einen 
Brief schreiben und ihn dem Masta senden, damit mich der Masta und die Missis wieder 
holen. l eh mochte wieder fortgehen. - Aber i eh b in nicht mehr jung; nicht da B i eh verloren 
gehe. l eh trauere den beiden nach; ich hãnge an der Missis so sehr wie an meiner Mutter, 
die mich geboren hat. lch hãnge am Masta wie an meinem eigenen Vater. Die beiden sag-
ten: <Alles gehort di n, so sprachen bei de zu m i r. J eh durfte mir nehmen, was ich wollte, 
Tabak - und alles, was ich haben wollte. 
Jetzt denke i eh: warum ha be i eh so rasch geheiratet? - fch hiitte ni eh t so rasch nach 
Palimbe zurí.ickkommen sollen. 
Heute bin ich katholisch. lch war noch Kanaka , als sie mich in den banis holten. Da-
nach durfte ich ins Miinnerhaus gehen , wenn die Mãnner die Garamut-Trommel schlugen . 
Wenn sie im Miinnerhaus miteinander sprachen , setzte ich mich zu ihnen. lch konnte auch 
in d en bani s gehen , wenn si e K na ben initiierten . 
Jch heira tete nicht aus eigenem Willen. Mein Mann wollte es so haben. E r war mein 
Halbbruder. Sein Vater und mei n Vater nannten sich gegenseitig Bruder. Mei n Ma n n wollte 
mich heiraten . lch wollte ihn nicht heiraten . l eh weinte und sagte w i h m: <Wie steht es 
mit deinem un d mit meinem Va te r? Si e nen nen si eh Brí.ider - un d du willst m i eh heiraten ?> 
Er antwortete : <Das macht nichts, du kommst von einem andern Dorf. > Aber ich erwiderte : 
<E s ist nicht gu t, wenn wir heiraten . Es wird v i ei Ârger un d v i ei Gerede i m Dorf geben. > 
Er sprach: <lch ha be mit de n Leuten gesprochen; i eh will dich heiraten.> - <Aber i eh mag 
di eh ni eh t heiraten>, widersprach i eh . Er: «J a, du magst m i eh nicht, a be r i eh will di eh hei-
raten.» 
So habe ich ihn geheiratet. Aber wir haben uns sehr viel gestritten. Wir haben uns oft 
geschlagen. Schon als wir gerade erst geheiratet hatten, habe ich ihn geschlagen. So haben 
wir uns die ganze Zeit über gestritten. Da lief mein Mann davon nach Chambri , wo er eine 
andere Frau geheiratet hat. Jch bin allein zurückgeblieben.» 
Schon aus dem relativ kurzen Gesprãch mit Gurumbo geht hervor, welchen Einflul3 
die Initiation und die Vergewaltigung auf das ganze Leben dieser Frau gehabt hat. 
Auch wenn sie nach au13en dadurch einen mãnnlichen Status erreichte, so wurde sie 
durch die Jnitiation auch zu einem Aul3enseiter des Dorfes. Und etwa besondere 
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Achtung - wie den beiden Schwestern in Angerman - wurde ihr weder von Frauen 
noch von Mãnnern entgegengebracht. 
Es ist nicht kiar, welcher Art die Arbeit war, die Gurumbo bei Masta und Missis 
- Chinesen - zu verrichten hatte. Sie hat meine diesbezüglichen Fragen auch nie 
beantwortet. Aber wahrscheinlich hatten sie das damals junge Mãdchen mitgenom-
men, weil es durch seine weithin sichtbaren Ziernarben aufgefallen war. Schon wãh-
rend des Gesprãchs hatte ich den Eindruck, da13 es als Prostituierte für die beiden 
gearbeitet hat. Selbstverstãndlich mag diese Vermutung falsch sein; vielleicht war 
Gurumbo wirklich nur die «Tochter» der beiden . Aber ich neige zur ersten Ver-
mutung. 
Die Initiation erhãlt unter dem Blickwinkel von Gurumbos Lebensgeschichte 
einen vollig anderen Aspekt. Bei den beiden Schwestern in Angerman mag sie fast zu 
einer Auszeichnung der Frauen geführt haben. Bei Gurumbo in Palimbe fast zu einer 
Brandmarkung, die für ihr weiteres Leben verheerende Folgen hatte. 
Ãhnlich wie mit Guru m bo verhielt es sich mit Marionagui, Clan: Nangusime, aus 
Aibom72 . Die heute etwa 50jãhrige Frau machte einen eher verstorten Eindruck und 
sprach offensichtlich nur ungern von ihrer Initiation. Sie überlie13 weitgehend die 
Schilderung des Ereignisses ihreri1 klassifikatorischen Bruder Askame. Aus diesem 
Grund , weil Marionagui kaum zu Wort kam , ist die Schilderung nicht in der Ich-Form 
wiedergegeben: 
Zwei Manner, Noguandi und Manange, hielten sich im Mannerhaus auf, wo sie den 
bereits tatauierten Initianden, den suambualambandi, Geheimnisse des Mannerhauses mit-
teilen wollten. Die Frauen gingen auf dem Hauptweg am Mannerhaus vorbei. Da riefen die 
Manner, allen voran Noguandi, Marionagui habe ins Mãnnerhaus geblickt, sie habe die 
mbandi (die Novizen) gesehen. Dies stimmte nicht; Marionagui hatte nichts gesehen. Aber 
die Manner zerrten dasjunge Madchen ins Mannerhaus Tangurumbtt. Dort wurde Mariona-
gui vergewaltigt. Danach wurde ibr im banis der Rücken tatauiert. Sie konnte sich nicht 
erinnern , wer die Schnitte ausführte. Viele Manner hatten sie festgehalten, und mehrere 
Manner hatten ihr aucb die Schnitte beigebracht. 
Die klassifikatorischen Brüder von Marionagui - ibre leiblichen Brüder waren noch 
Knaben - stürzten daraufhin in den banis und holten das junge Madchen, das knapp die 
Pubertat erreicbt hatte, heraus·. Sie brachten es ins Mannerhaus Nangurumbtt, dem sie an-
gehorten. Dort blieb Marionagui einen Monat lang, bis die Wunden verheilt waren . Mario-
nagui wurden keine Floten und keine Schwirrholzer gezeigt. Man sagte zu ihr blof3 : «Das 
Krokodil hat dicb verschlungen, das hast du gesehen . Du darfst keiner F rau uncl keinem 
Kind davon erzablen .» Es gab einen grof3en Streit im Dorf, al s cli e Brüder Marionagui aus 
dem ba nis holten , der den Mannern des Tangurumbtt-Mannerhauses gehorte. Mariona-
gui ha tte nichts geseben, und die Manner wuf3 ten dies auch. Die Manner der beiden Manner-
hauser stritten sich deshalb und kii.mpften miteinander. Aber der Tultul und der Luluai 
führten eine Versohnung herbei . Mit Muschelgeld und .Betel wurde cler Streit schlief3lich 
beseitigt, nachdem die lniti anten zuerst ein Schwein al s Lohn für clie Tnitiierung verlangt 
hatten . 
Die Hohe des Brautpreises, der für M a rionagui spãter gezahlt wurde, war - so As-
kame - nicht von der Tatsache beeinflul3t worden , dal3 Marionagui initiiert worden 
war. Da sie das erste Kind ihrer E ltern war, war der Brautpreis ohnehin hoch. 
Marionagui hat spãter nie das Recht besessen , ins Mãnnerhaus zu gehen, wenn 
ein Singsing abgehalten wurde. 
W as wirklich zu dieser «verunglückten » Initiation Anlal3 ga b, die sich lediglich 
auf die Narbentatauierung (und die Vergewaltigung) beschrãnkte, - dari.iber waren 
n D as Gespriich kam dank der Yermittlung von Prof. Dr. M. Schuster und Frau G. Schuster 
zusta nde. 
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sich die Leute in Aibom nicht ganz klar. Neben der geschilderten Version (Mariona-
gui und Askame behaupteten stets, da/3 sie nichts gesehen habe) kursierten noch 
zwei weitere Versionen: Marionagui sei auf ei nen Baum geklettert, um Lolo-Früchte 
zu pftücken und habe dabei tatsãchlich ins Mãnnerhaus geblickt. Nach der dritten 
Version sei Marionagui zuerst (unerlaubterweise) von Frauen tatauiert worden, und 
die Mãnner hãtten sie dann (zur Strafe) auch noch initiieren wollen. 
Marionagui war gegenüber Gurumbo insofern im Vorteil, als ihre Brüder sie aus 
dem Banis holten, was für sie immerhin ei ne Genugtuung gewesen sein mag, wãhrend 
Gurumbo in einem andern Dorf initiiert wurde, in dem sie verwandtschaftsmã/3ig 
(wenigstens hinsichtlich des Clans ihres Vaters) nur wenig Rückhalt besa/3. 
13.3. Erinnerungen an eine friihere Miidcheninitiation 
Wãhrend bis jetzt von insgesamt vier Frauen die Rede war, die alle von Mãnnern 
tatauiert wurden, soll ein anderes Beispiel angeführt werden. Gaunamak, eine etwa 
60- bis 70jãhrige Frau des Nangusime-Clans aus Aibom, ist unter anderen Umstãn-
den initiiert w orden al s di e bisher vorgestellten F ra uen. J nwieweit es einst ei ne eigen-
stãndige Fraueninitiation im Gebiet von Aibom und eventuell Malinge/Palimbe ge-
geben hat, lã/3t sich nicht mehr mit Sicherheit sagen. 
Beim Gesprãch mit Gaunamak73 waren zwei jüngere Frauen aus Aibom als 
Übersetzerinnen tãtig ; sie bestanden darauf, da/3 dabei keine Mãnner anwesend wa-
ren. Der Verstãndlichkeit halber wird der Bericht in Ich-Form wiedergegeben, obwohl 
manche Korrekturen - besonders was die inhaltliche Abfolge anbelangt - notwendig 
waren . 
«Ich heil3e Gaunamak und gehore dem Nangusime-Cian an. Mein Yater hiel3 Askame; 
er besal3 noch einen ãlteren Bruder. Ich selbst war die jüngste meiner Schwestern. Als ich 
noch ein junges Mãdchen war - ich hatte schon Brüste - wollten mich mehrere Mãnner hei-
raten. Besonders zwei Mãnner waren es, die mich haben wollten. lch hatte Angst, dal3 sie 
mich vergewaltigen konnten (Pidgin: stilim long rot); meine Brüder befürchteten dies auch. 
Deshalb schickten sie mich in den banis der Frauen (die Fraueninitiation soll <Saiyambe> 
genannt worden sein). Denn wenn ei n Mãdchen tatauiert ist, darf kein Mann es vergewaltigen. 
Dies ist ein grol3es Tabu. Meine Mutter wollte nicht, dal3 ich in den banis gehe, aber meine 
Brüder schickten mich dorthin , und ich wollte es auch so ha ben, weil ich mich vor den beiden 
Mãnnern fi.irchtete. 
Jm Haus von Sowimeli war ein banis errichtet worden. Aul3er mir waren noch zwei 
andere Mãdchen im banis, Mungundaua und Gaintmbtt. Sowimeli war der Stiefvater von 
Gaintmbtt. l n früheren Zeiten gab es einen banis für Mãdchen, der sich in einem Wohnhaus 
befand. Asangumeli vom Yagum-Clan aus Malinge führte die Narbentatauierung aus. 
Meine Mutter stammte aus Malinge, deshalb wurde ein Mann aus diesem Dorf herbei-
gerufen, um die Tatauierung vorzunehmen. Asangumeli war der Sohn der yau74. Jm banis 
der Mãdchen werden nur Narben rund um die Brustwarzen in die Haut geritzt. Diese 
Tatauierung nennen wir munyalis. Die andern beiden ~ãdchen wurden von Mãnnern aus 
Aibom tatauiert. Die Wunden wurden mit Baumharz und unsere Korper mit weil3er Erde 
eingerieben . Die Narben um die Brust der Frauen stammen von einem kleinen Krokodil , 
tagwawaal. Die Narben auf dem Rücken der Mãnner stammen von einem grol3en Krokodil. 
Wir mul3ten ein Jahr lang in diesem banis bleiben. Wir haben dort Netztaschen angefer-
tigt, und wir haben auf Mundharfen gespielt. So haben wir die Zeit dort drinnen verbracht. 
73 Für die Vermittlung des Gespriichs bin ich Prof. Dr. M. und Frau G. Schuster zu Dank 
verpflichtet. 
74 Das Verwandtschaftsverhiiltnis zwischen Gaunamak und Asangumeli blieb trotz verschiede-
ner Versuche, es zu rekonstruieren , unklar . 
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. Un se re Mi.itter brachten uns zu essen; sonst durfte uns niemand sehen. 
Nach Ablauf des Jahres hatten wir ins Mannerhaus gehen sollen, wo uns das grol3e 
· Krokodil der Manner hatte beil3en sollen (Narbentatauierung auf dem Ri.icken). Mei n Mut-
terbruder gab uns im banis der Frauen einen Namen. Er nannte mich Wiganweiyelishe. 
Sowimeli wartete darauf, uns in den banis der Manner schicken zu konnen . Er hatte schon 
Betel ins Mannerhaus gebracht. Aber aus dem Mannerhaus rief das grol3e Krokodil (Schwirr-
holz). Die Frauen und Madchen sprangen, a ls sie dies horten , in den Wald. Sowimeli hatte 
es nicht gerne, dal3 das grol3e Krokodil rief. Deshalb schickte er uns doch nicht ins Manner-
haus. 
Als wir noch im banis waren, starb Sowimeli. Da wurde der banis niedergerissen. Als 
wir den banis der Frauen verliel3en, waren wir geschmückt. Wir hatten uns das Baar ge-
schn itten und den Korper mit roter Farbe eingerieben. Wir trugen neue Grasrocke und 
Schmuck, den wir penyo nennen. Als wir herauskamen, machten dié Frauen und besonders 
unsere Mütter ein Singsing, das wolimambi heil3t . Für die Manner gibt es ein ahnliches, 
das kabel heil3t. Als wir die Hausleiter hinunterstiegen , machten sie ein Singsing, mbalkundi . 
Wahrenddessen mul3ten wir wieder die Leiter hinaufklettern und nochmals hinuntersteigen. 
Als ich den banis verlassen hatte, konnte sich kein Mann mehr an mir vergreifen. Spater 
heiratete ich Kasagui ; ich wurde sei ne zweite Frau. Aber bal d darauf verliel3 ihn die erste 
F ra u. 
Schon zur Zeit unserer Vorfahren war es so, dal3 auch Frauen initiiert wurden. Als das 
Mannerhaus Tangurumbit noch stand, machten sich einige Frauen auf, um eine bestimmte 
Art von Schilf (nglai) zu schneiden. Aus diesem Schilf wurde der banis der Frauen herge-
stellt. Dieser nglai wuchs aber nur beim See no(fanmalisat, der sich neben dem Mãnnerhaus 
Tangurumbit befand. Die Mãnner sahen es nicht gerne, dal3 die Frauen dort Schilf schnitten, 
un d sie rügten sie. Aber einige Manner sprachen: <Die Frauen sind unsere grol3en Schwe-
stern, wir konnten ihnen eine lange Bambusflote geben, damit sie darauf spielen konnen .> 
So gaben die Manner den Frauen des Yagum-Clans die Flote des Yagum-Clans, die sala-
bama hei13t. Einige Frauen, die wul3ten, wie man auf Floten blast, spielten darauf. Dann 
gaben sie die Flote den Mannern zurück und initiierten die Madchen. Die Frauen, die die 
Flote geblasen haben , waren nicht initiiert. Sie erhielten die Floten nur, weil sie darauf zu 
blasen verstanden.» 
Soweit cler Bericht von Gaunamak, cler leicler in wichtigen Punkten unvollstãnclig 
geblieben i s t. 1 nwieweit d er Bani s d er F ra uen ei ne eigentliche Pubertãtszeremonie 
ist, clie i m s i.icllichen Hinterlancl des Sepik üblich ist (ocler war), lãl3t sich nicht sagen. 
De r ganze Ablauf un d d er« Sin n » d er l nitiation , clie offensichtlich in zwei Stufen ver-
lief (1. Stufe: Banis cler Frauen, Tatauierungen auf cler Brust, 2. Stufe: Banis cler 
Mãnner , Tatauierungen auf clem Rücken), bleibt leicle r unklar. Ebenso liel3 sich nicht 
abk l ~i re n , warum nur e inige wenige Mãclchen initiiert wurclen uncl a ncle re nicht. 
13.4. Nachahmung der Tatauierung der Manner durch Frauen 
Es scheint, clal3 es immer wiecler junge F rauen gegeben hat, clie die Mãnner um die 
Narbenverzierungen beneicleten. So gab es in Yentshan und Aibom junge Frauen, die 
sich von Frauen Tatauierungen anbringen liel3en . 
Langdtmba, eine knapp 30jahrige Frau des Nangusime-Clans in Aibom, gab an, dal3 
sie als junges Madchen ei n anderes Madchen gebeten habe, ihren Rücken nach dem Vorbild 
de r Manner (Pidgin: « bihainim oi m an») zu tatauieren. Dies sei dan n aul3erhalb des Dorfes 
au f dem Aibomberg geschehen. Anstelle von gwat, dem Baumharz, habe sie OI aus dem store 
auf die Wunden getan. Die Narben versteckte sie vor den Mannern unter einer Bluse. 
Manche Mãnner hãtten die Tatauierungen gesehen, und man habe ihr gedroht, es werde 
deswegen noch Gerede im Dorf geben. Aber es geschah nichts, und als sie schliel31ich ihr 
erstes Kind gebar, nahmen ihr die Manner die Narben nicht mehr übel. 
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Danach befragt, was denn ihr Mann zu den Tatauierungen gesagt habe, antwortete 
Langdi-mba: «Er hat nichts dazu gesagt, er hat j a selber Tatauierungen am Rücken.» 
In Kararau war es früher üblich, daf3 sich die Frauen gegenseitig im Gesicht tatauier-
ten, indem sie Wangen und Stirne ritzten und dann Ruf3 in die Haut einrieben, so 
dal3 blaulich schimmernde Muster entstanden. Vor etwa 30 bis 40 Jahren drohten 
die Mãnner den F ra uen , dal3 sie alle jene Frauen ins Mannerhaus holen würden, die 
Gesichtstatauierungen aufwiesen. Die Frauen ftüchteten daraufhin in den Wald und 
rieben sich mit Nesseln das Gesicht blutig, bis die Tatauierungen nicht mehr sichtbar 
waren. Heute tragen die alten Frauen tatsachlich keine Tatauierungen mehr, wãhrend 
es sich bei den jüngeren Frauen und Madchen wieder eingebürgert hat. Die Gesichts-
tatauierungen hatten nie einen tieferen Sinn gehabt, sondern hatten lediglich als 
Schmuck gegolten, gaben die Informantinnen an. Aber da die Auskünfte zu diesem 
Punkt recht spãrlich ftossen , ist zu vermuten, daf3 sich niemand mehr an jene Ze1t 
erinnern wollte oder konnte . 
Schlufifolgerungen 
Zusammenfassend kan n folgendes festgehalten werden: 
l. Traditionellerweise konnten Vater ihre Ti::ichter initiieren lassen , wenn sie keine 
Si::ihne besal3en. Madchen, die unter solchen Umstanden die Initiation durchliefen , 
gewannen Ansehen bei Mãnnern un d Frauen. Si e erwarben e ine für Frauen ungewi::ihn-
lich machtige und hochbewertete Position , da sie oft das esoterische Wissen ihres 
Vaters erbten. 
2. Frauen konnten aber initiiert werden, wenn sie den Geheimnissen des Mãnner-
hauses auf die S pur gekommen waren. Der Aufenthalt im Banis (Vergewaltigung und 
Narbentatauierung) war für die betroffenen Frauen eine in jeder Hinsicht schmerz-
liche Erfahrung. Frauen, die unter solchen Umstanden initiiert wurden , genossen kein 
besonderes Ansehen; sie galten vielmehr a l s abschreckende Beispiele dafür, wie es 
Frauen ergeht, wenn sie allzu neugierig sind. 
3. lnwieweit es in manchen Di::irfern eine eigenstandige Fraueninitiation gegeben 
hat, laf3t sich heute nicht mehr kiar mmeif3en . Im Hinterland der Ia tmul (bei den 
Swosh und den Numangi) gibt es Pubertãtsfeiern für junge Mãdchen (Erstmenstrua-
tionsriten) . M i::ig licherweise hat es bei den latmul Feierlichkeiten gegeben , die in ihrem 
Jnhalt und Ablauf teilweise den lnitiationen der Manner entsprochen haben. Da aber 
de r «Sin n » d er Narbentatauierung wahrend der Jniti a tion unter anderem dari n be-
sta n d , das mütterliche oder weibliche Blut d er J nitianden herausfti e13e n zu lassen 
(Pidgin : « rausim blud bilong mama»), erscheint di e Tatauierung von Mãdchen un te r 
diesem Gesichtspunkt als widersprüchlich. 
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4. T E l L 
Selbstdarstellungen 
14. Lebensberichte von Frauen und Mannern 
Als Erganzung zu den bisher vorwiegend beschreibenden Darstellungen von Jatmul-
Frauen und ihrem Verhãltnis zu den Mannern sollen Lebensberichte von iilteren 
Frauen und Mannern - sozusagen als Eigendarstelhmgen - wiedergegeben werden. 
Kwapmei , etwa 65 Jahre alt, stammt aus dem Yagum-Clan. Sie ist mit Kamangali 
(Wuenguendshap-Clan) verheiratet. Kwa pmei ist eine bigpela meri , eine alte Frau, 
die bei Miinnern und Frauen viel Ansehen genie13t. 
« Das ist mei ne Lebensgeschichte. I eh werde von d en Zeiten berichten , da i eh noch ei n 
kleines Madchen war und spielte, und davon, wie ich spater heiratete und Kinder gebar. 
Jetzt bin ich eine alte Frau. 
Meine Mutter hief3 Lumbranda, mein Vater war Kambanaut. 
Einst, als ich noch ein kleines Madchen war - und das ist sehr lange her, es gibt keine 
Frau im Dorf, die so al t ist wie ich - , habe ich oft i m Dorf und i m Wald gespielt. Wir haben 
im Wald Blattwedel der Limbum-Palme geschnitten und daraus Schlafki:irbe angefertigt. 
Mit Rotang haben wir die Limbum-Blattwedel im Boden festgemacht. Wir haben richtige 
Schlafki:irbe hergestellt. A m Boden ha ben wir Zweige ausgebreitet; dan n sind wir in die 
Schlafki:irbe gekrochen, um dari n zu schlafen . Wir haben so gespielt, als wãren wir erwach-
sene F ra uen un d Mãnner. Dan n ha ben wir noch ei n anderes Spiel gernacht: Ei n K na be ocler 
ein Mãdchen mul3te clavonrennen , und ein anderes Kind verfolgte es. Wenn es den F li.ich-
tenden eingeholt hatte, beri.ihrte es ihn und lief dan n selbst davon, wãhrencl ihm ei n a ncleres 
Kind nachsetzte. 
Wir haben noch viele anclere Spiele gemacht. Zum Beispiel haben wir Mãdchen von 
Zuhause e in kleines Sti.ick Sago mitgenommen und haben es in den Wald gebracht. Dort 
haben wir Sago gebacken und es den Knaben zu essen gegeben. Zu clen Knaben ha ben wir 
gesagt: «Jetzt seid ihr unsere Mãnner! » uncl clie Knaben antworteten: «Jetzt seicl ihr unse re 
Frauen !» Wir haben Mann und Frau gespielt, a ls wãren wir verheiratet. Aber wir waren ja 
nicht richtig verheiratet; wir haben nur so getan, a ls ob wir es wãren . Es war nur Spiel. -
Wenn es jeweils Abencl wurcle, kehrten wir ins Dorf zu unseren Eltern zuri.ick, um dort zu 
essen und zu schlafen. Am nãchsten Tag gingen wir wieder in eten Wald, um zu spielen. Wir 
haben in verschiedenen Wãldern gespielt. Ein Sti.ick Wald, das clrauf3en am Sepik liegt, 
heif3t Pundangaui, ei n anderes Sti.ick Walcl, das gerade hinter dem Dorf liegt, wird Pampan-
dshai und Torongen genannt. T n diesen Waldern haben wir jeweils gespielt. 
Als ich gri:il3er wurde und ins heiratsfãhige Alter kam, verliebte ich mich in ei nen jungen 
Ma n n. Er war noch einige Jahre ji.inger al s ich ; i eh habe i h n heute noch gern. Jch wollte ihn 
heiraten und zu ihm ziehen . ln jener Zeit waren die Manner des Dorfes damit beschãftigt, 
zwei Garamut-Trommeln in einem banis beim Mãnnerhaus herzustellen. Sie hatten diesen 
banis, diese Umzãunung, deshalb errichtet, damit clie Frauen nicht sehen konnten, was die 
Mãnner dort drinnen machten . Jnnerha lb der Umzãunung arbeiteten die Mãnner an den 
beiden Garamut. Dies war zu jener Zeit, als ich mich in Kamanga li verliebt hatte. Ich wollte 
ins Haus der Eltern von Kamangali ziehen . An einem bestimmten Tag wollte ich zu ihm 
gehen. lch wartete, bis es Mittag war, dann wurde es Nachmittag, und als die Dãmmerung 
hereinbrach, badete ich, schmückte mich, packte meine Habseligkeiten in einen Netzsack 
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und versteckte alles unter dem Haus meiner Eltern. Dann kletierte ich wieder die Hausleiter 
hinauf und setzte mich zu meiner Mutter und zu meinen Brl.idern. Wir plauderten mit -
einander. Niemand wuf3te etwas von meinem Vorhaben. lch behielt es für mich. 
Als es tiefe Nacht war, verlief3 ich heimlich das Haus, nahm meinen Netzsack und ging 
zum Haus von Kamangali. Ich ging die Hausleiter hinauf und setzte mich zur Mutter von 
Kamangali, zu seinem Yater und auch zu Kamangali. Niemand hatte etwas dagegen, daf3 
ich in ihr Haus gezogen war. Wir waren nun so gu t wie verheiratet. Aber die Leute sprachen 
davon, daf3 Kamangali noch nicht initiiert war. Er trug noch keine Narben , und ich war 
nun schon zu ihm gezogen . 
Da beschlossen die Miinner, daf3 Kamangali sofort initiiert werden ml.isse. Und da die 
Miinner gerade an den beiden Garamut im banis arbeiteten, sollte Kamangali im banis 
der Garamut initiiert werden. Die ei ne der beiden Trommeln war ei ne miinnliche Trommel; 
si e hief3 Yambundongumban; di e an dere Trommel war wei blich un d hief3 Gumadnda. 
Da holten die Miinner Kamangali und brachten ihn in den banis; sie fl.ihrten die Narben-
tatauierung aus. lch sorgte fl.i r ihn. Jch sorgte dafl.ir, daf3 er genl.igend zu essen erhielt. 
Kamangali war im banis, aber ich sorgte fi.ir sein Essen, gemeinsam mit seinen Schwestern 
und seiner Mutter. 
Nachdem er einige Zeit im banis verbracht hatte, sagten seine shambla: <Jetzt ist es 
genug. Er darf den banis nun verlassen . Seine Wunden sind verheilt , er hat nun schone 
Narben.> So sprachen seine shambla. Da nahmen sie ein Tongefiif3, das wir ntmbuan nen-
nen, und fertigten einen Loffel aus Kokosnuf3schalen fi.ir ihn an, damit er damit Sagopud-
ding essen konnte. Sie nahmen ein zweites ntmbuan und zerbrockelten darin rote Erde, die 
sie mit Wasser vermischten. Sie bestrichen seinen Korper mit dieser roten Farbe. Dann fi.ihr-
ten sie ihn zum banis hinaus. Vor dem banis, auf dem Tanzplatz (Iatmul: wombuno) 
hatten sie ein Janges Bambusrohr in die Erde eingelassen. Die shambla fertigten aus langem 
Gras (Schilf?) einen Korperschmuck an, den sie Kamangali uml~gten. Kamangali muf3te 
sich an diesen Bambus stellen. Einige Grasbl.indel der Schürze (die yipmangawi genannt wird) 
wurde mit der Bambusstange verbunden, so daf3 Kamangali daran festgebunden war. 
Die Frauen hatten nicht gesehen, wie die Miinner Kamangali tatauiert hatten. Als 
Kamangali am Bambus stand, machten seine Schwestern und seine Mutter ein Singsing 
und zogen dabei an dem Jangen Grasschmuck, der über seinen Hintern hinunterhingl. 
Dies dauerte solange, bis alle daran gezogen hatten und bis es Abend geworden war. Dann 
war das Singsing zu E nde. Kamangali durfte den Banis und das Miinnerhaus endgl.iltig 
verlassen . 
An jenem Tag auch fertigten seine shambla, seine wau, aus einem Stl.ick Bambus eine 
Art Haken her, den sie auf seine Schultern legten und ihm dabei einen Namen gaben . 
Seine Schwestern machten ein Singsing. Sie waren stolz auf ihren Bruder. 
Kamangali durfte dann in sein Haus zurl.ickkehren , aber wir durften noch keine ge-
schlechtlichen Beziehungen ha ben, d en n sein Va te r hat te n oe h keinen Brautpreis gegeben. 
Wir durften einander nicht nahe kommen; wir durften auch nicht miteinander durchs 
Dorf spazieren , solange, bis sein Vater meiner Familie den Brautpreis i.ibergeben hatte. 
Dann erst durften wir miteinander schlafen. Wir durften im gleichen Kanu umherfahren, 
wir durften miteinander essen. So Jebte ich mit Kamangali, bis ich schwanger wurde. lch 
gebar unser erstes Kind, Namui. Namui, unsere Tochter, konnte schon sitzen und soga r 
l RoESJCKE (I 914: 511) berichtet: «Die Kandidaten wurden geschoren, mit einer roten Farbe 
eingeschmiert, mit einem besonderen Schurze geschmückt und an einem mit Grasbüscheln umfrie-
deten Kreis auf Matten an Bambusstangen gestellt... Die andern Mãnner zogen sich nun zurück, 
und die Frauen und kleinen Mãdchen nãherten sich den Kandidaten von hinten, Jief3en , im Tanz-
schritt rückwãrts gehend, die langen Grasbãnder des Schurzes durch ihre Hãnde gleiten, bis sie von 
anderen in diesem Spiel abgelost wurden . Damit waren die Zeremonien beendet und die neu Tato-
wierten durften sich von nun an wieder frei im Dorf bewegen.» Bei Roesicke ist auch eine Photo-
graphie von den Initianden, wie sie an die Bambusstangen festgebunden sind, zu finden. - Es ware 
hier zu fragen, inwieweit diese Bambusrohre mit den festgebundenen lnitianden auf eine Mythe 
Bezug nehmen , in der berichtet wird, wie die Mãnner in der Urzeit in Bambusrohren versteckt waren. 
Die Frauen fãllten den Bambus, worauf die Mãnner herauskamen und von den Frauen geheiratet 
wurden . 
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schon e i n wenig gehen, al s Kamangali uns verliel3, um auf einer stesin zu arbeiten. Da habe 
ich allein für das Kind gesorgt. Kamangali kehrte nach sechs Jahren ins Dorf zurück. 
Namui war inzwischen ein grol3es M adchen geworden. Kamangali nahm sich eine zweite 
Frau, Karabindsha. Jetzt leben wir alle miteinander.» 
UemanoJi2, etwa 55 Jahre alt , stammt aus dem Mairambu-Clan und ist mit ihrem 
dritten Mann , Kandshingaui der Yamandane-Lineage des Mairambu-Clans ver-
heiratet. 
«Als ich noch klein war - gemeinsam mit all jenen, die gleich alt waren wie ich, sowohl 
Madchen als auch Buben -, spielten wir oft in diesem Stück Wald, das Molimbandi heiBt. 
Wir gingen oft dorthin, um zu spielen. Eines Tages gingen wir dorthin , sammelten F rücht-
chen der Limbum-Palme ein . Wir sammelten sehr viele ein in diesem Waldstück Molim-
bandi . Wir schalten sie, schütteten sie alle zusammen und wickelten sie in Blatter ein . Wir 
ha tten Kochkessel aus Ton mitgenommen, um sie zu kochen. Wir fertigten ein Raucher-
gestell an , machten darunter Feuer und raucherten anschlieBend die Früchtchen. Dann 
bezeichneten wir M ii.dchen je einen Knaben, der unser Kind sein sollte. Wir wollten ein 
Singsing abhalten . Jedesmal wenn wir dieses Singsing spielen wollten, bestimmten wir Kna-
ben als unsere Kinder. Meine Freundin Yandalimange hatte auch ein solches Kind, für das 
das Singsing abgehalten werden sollte. Es hieB Barambange. Ich ernannte Gowi zu meinem 
Kind . Gowi lebt heute noch . 
Meine Freundin und ich, wir beide, wir machten das Singsing gemeinsam. Diese Frücht-
chen , die wir in Blii.ttern eingewickelt gekocht und gerauchert hatten, dieses Bündel nennen 
wir Mendshan. Dieses M endshan legten wir unsern Kindern auf die Schultern, stellten uns 
hinter ihnen au fund machten dieses Singsing. Dieser Knabe, Barambange, er stellte sich vor 
uns hin und sang ein Scherzlied. Er wuBte dieses Scherzlied und wir stimmten ein. Wir 
M adchen spielten die Frauen, das heil3t, die Mütter, die über ihre Kinder wachten. Wir 
sagten : <W i r sind die Mütter und ihr sei d die Kinder. > Wir waren stolz aufunsere Kinder; wir 
machten dieses Singsing. Wir Mütter bissen zum Schein in das Mendshan , das au f den Schul-
tern unserer Kinder lag. Wir wiederholten dieses Spiel viele Male den ganzen Tag hindurch . 
Plo tzlich naherte sich unserem Spielpla tz ein alterer M ann, den wir zuerst nicht gese-
hen hat ten und der uns beobachtet ha ben mul3te. E r rief uns zu: <He ihr da! Gu t, daB ich 
euch zugesehen ha be ; macht ihr dieses Spiel oft ? Wartet nur, ich werde es den Mannern des 
D orfes erzii.hlen >, drohte er uns (weil die Kinder ein Singsing der E rwachsenen nachgeahmt 
ha tten). Wi r erschraken und eilten tief in den Wald. Als der M ann uns entdeckt hatte, kam 
er nicht nahe zu uns, er r ief uns nur mit lauter Stimme zu. Wir sahen nun , a ls wir uns im 
Wald versteckten, da B er auf der andern Sei te des Baches stand und er ohne Kanu war. 
Wi r sagten uns: <O h, dieser ·Ma nn ha t kein Ka nu , er kan n uns nicht einfangen un d un s 
schl agen.> D er Ma nn ging zurück ins D orf und erzahlte den andern Mannern , was er gese-
hen hatte. Alle warteten au f uns, a lle wollten uns schlagen, a lle waren bereit dazu. Wi r ha tten 
groBe Angst, wir kehrten nicht ins Dorf zu rück ; wir warteten. Erst al s es Nacht geworden 
war, gingen wir lei se, einzeln oder zu zweit , ins Dorf zurück . Alle Manner un d Frauen schlie-
fen schon . Bei Tagesanbruch riefen uns di e Mii.nne r zu sich. Sie sagten : <W i r ha ben hera us-
gefunden , was ihr jeweils fü r Spiele macht. E ines Tages werden wi r die groBe A ban-Maske 
aus dem Mannerhaus nehmen, und a lle M anner werden euch schlagen.> Alle schimpften 
uns aus ; wir ha tten nichts dazu zu sagen . 
Eines Tages gingen wir wieder in den Wald spielen . Wir M adchen sammelten Bambus-
schoBiinge, wir machten F euer, legten sie hinein, !Osten dann die Scha le a b und aBen sie. 
Da kamen die Knaben , sie stieBen zufallig zu uns. Sie setzten sich zu uns, uod wir aBen 
gemeinsam. Die Buben sagten zu uns : <lhr seid die Frauen , stellt Schlafkorbe her, wir 
gehen inzwischen H olz für Speere suchen. Dann werden wir euch einkreisen ; wir werden 
auf euch schieBen. lhr müBt dann die Schlafkorbe verl assen und davonrennen und euch 
verstecken (die Kinder spielten Kopfjagdszenen). So werden wir spielen .> Wir spielten dieses 
Spiel a n verschiedenen Tagen. 
2 Dieser Lebensbericht ist gr613tenteils bereits in H AUSE R 1973 erschienen. 
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Da tauchten plotzlich die Mãnner des Dorfes auf. Sie hatten die Aban-Maskengestalt 
(eine Maskengestalt mit Bestrafungsfunktion) mitgebracht. E inige Mãnner schlugen uns, 
manche rannten einigen anderen Kindern nach , bis wir fast ganz eingekreist waren. Wir 
flüchteten ins meterhohe Gras; einige Knaben stürzten sich ins Wasser. Einigen anderen 
gelang es, in den Wald zu entwischen. Bis gegen Abend versteckten wir uns im Wald , im 
Gras und teilweise im Ufergebüsch . E rst als es dunkel wurde, kehrten wir wieder heim. 
Als ich ein wenig grol3er war - in jener Zeit hatten die Vãter Mãnner von Timbunke 
getütet - , kamen Mãnner der Nyaula-Bevolkerungsgruppe zu uns und sagten, ich solle 
Ambagumban heiraten. lch hatte Angst. Zu dieser Zeit lebte ich bei meiner Gro13mutter. 
lch hatte schreckliche Angst. Da fingen mich die Nyaula ei n, und Ambagumban vergewal-
tigte mich. Danach sagten alle Nyaula, ich solle Ambagumban heiraten . Sie nahmen mich 
mit. Diese Mãnner entschieden alles, sie versuchten mich zu überreden. Schlie131ich ging ich 
in das Haus von Ambagumban und heiratete ihn. 
Zu jener Zeit lebten wir in Quedndshange. Der grol3e Bruder von Ambagumban , Bend-
mbange, war damals Tultu l. Bald gebar ich ein Kind, das aber starb . Auch mein Mann 
starb bald, und so war ich wieder allein. Als der Krieg (2. Weltkrieg) kam, heiratete ich 
wieder. lch heiratete Tshuimeli. lch gebar ihm ein Kind, Wanyo. Da starb auch Tshuimeli. 
Spãter heiratete ich Kandshingaui, der auch heute noch mein Mann ist. lhm gebar ich 
einen Knaben. Er heil3t Wutnaban.» 
Ngu ist etwa 55 bis 60 Jahre alt. Sie ist Witwe. Sie war mit Sangi aus dem Boigum-
Cian verheiratet . 
«Ais wir noch Kinder waren , spielten wir sehr oft. Wir spielten im Dorf und im Wald. 
lm Waldstück Trugumeli bereiteten wir Mãdchen oft Sagopudding zu und aBen ihn . Wir 
Mãdchen spielten für uns allein. Wir nahmen Kokosnüsse, Sago und Kochtopfe mit in den 
Wald. Dort bereiteten wir Sagopudding zu, so wie wir es bei unsern Müttern gesehen hatten. 
Wenn der Sagopudding gar war, riefen wir die Knaben und luden sie zum Essen ein. 
Wenn jeweils ein Mann im Kanu an uns vorbeifuhr, dann riefen wir ihm Scherzlieder zu. 
Dies taten wir immer, wenn wir Sagopudding zubereiteten und ein Mann in der Nahe war. 
Zur Hochwasserzeit spielten wir im Wasser. ln der Nahe des Dorfes standen zwei Bãume, 
auf die wir kletterten, hinauf, bi s zur Spitze. Wir Madchen kletterten auf einen Baum, die 
Knaben auf den andern. Dann sangen wir uns gegenseitig Scherzlieder zu und sprangen 
schlie131ich ins Wasser. Dies wiederholten wir viele Male. 
Als ich ins heiratsfii.hige Alter gekommen war, heirateten alle M ãdchen, die gleich a lt 
waren wie ich . Nur ich blieb unverheiratet. Da fra gten mich die Leute, wen ich gerne hei-
raten würde. Jch sagte : <le h li ebe D shen gendimi. > A ber Dshen gendimi a rbeitete au f ei ne r 
stesin, er lebte nicht im Dorf. Aber ich liebte ihn . lch sagte den Leuten, da l3 ich Dshen gen-
dimi liebe, a ber D shengendtmi war mit seinen Eltern auf einer s tesin . Noch auf der s tesin 
sta rb D shen gendimi . Jch erfuhr es hier im D orf, da l3 Dshengendimi ges to rben war, und so 
war ich a llein. 
Kurz bevo r der Kri eg (2. Weltkri eg) a usbrach , nannte ich wi ederum den Namen eines 
,Mannes, den ich heira ten wo llte. E r hiel3 Wutbur;:~ und war der grol3e Bruder von D shen-
gendtmi . Wir heirateten . Da brach der Krieg a us. E in Flugzeug Aog über unser Dorf und 
warf ei ne Bombe herab. Die Bombe totete Wutbur;:~. Wutbur;:~ war tot. lch trauerte u m ihn 
lange Zeit, so lange, bis der Krieg vorbei war und die Ja paner weggegangen waren. Da 
fragte mich mein Bruder, wen ich heiraten wollte. lch nannte Sangi . lch heiratete ihn , 
und wir lebten miteinander. Auch Sangi starb, und nur ich bin übrig geblieben.» 
Kanayagui (in dieser Arbeit auch Kamabindshua genannt) ist etwa 70 Jahre alt. 
Sie stammt aus clem Tshui-Cian. Sie ist die erste Fra u von Kama (Mairambu-Cian) , 
dem wichtigsten Mann des Dorfes . Kanayagui uncl Kama leben in Quedndshange. 
Die Ebe der beiden blieb kinàerlos. Ebenso gebar die zweite Frau von Kama nie ein 
Kind. 
«Ais ich noch ein kleines Madchen war, spielten wir oft im Wald . Wir schnitten Blatt-
wedel der Limbum-Palme und stellten daraus Schlafkorbe her. Wir krochen hinein. Die 
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Knaben kamen und machten ein Singsing, das die Erwachsenen jeweils abhalten, wenn eine 
Arbeit vollendet ist. Sie schmückten sich und machten das Singsing. Wir pflückten Frücht-
chen der Limbum-Palme, wickelten sie in Blatter ein und legten diese Bündel ins Feuer, so 
wie man dies mit Sago tun kann. Als die Knaben das Singsing machten, schlugen wir sie 
(gemeint ist wahrscheinlich eine Nachahmung der zeremoniellen Schein-Kampfe der Er-
wachsenen, wie sie z. B. bei der Rückkehr eines erfolgreichen Kopfjagers ausgetragen wur-
den). Dann machten wir auch ein Singsing. 
Als ich grol3er geworden war, heiratete ich. Ich heiratete nicht, weil ich diesen Mann 
gern gehabt hütte. Meine Mutter überredete mich dazu, diesen Mann zu heiraten. Kama 
verliel3 das Dorf, um auf einer stesin zu arbeiten. Er blieb fünf Jahre fort, und ich wartete 
auf ihn. Als er zurückkam, heirateten wir. Als wir heirateten, schmückten mein Vater und 
meine Brüder mich über und über mit Muschelschmuck. Der Clan meines Vaters mul3te 
einen sehr hohen Brautpeis geben. All jene Talimbum und Kina, Skin torosel, mit denen 
ich geschmückt worden war, behielt ich für mich. Spater, als die Brüder meines Mannes 
heiraten wollten, bezahlte ich die Brautpreise für ihre Frauen. lch habe viele, viele Frauen 
damit kaufen kónnen. Heute sind sie alle tot, nur ich !ebe noch. Bald werde auch ich sterben, 
aber ich !ebe noch.» 
Ngaunamak, etwa 65 Jahre alt, stammte aus dem Boigum-Clan. Sie ist die erste 
F ra u von Yaknabi, Emasa-Clan: 
«Als ich noch ein kleines Madchen war, besal3 ich zwei Brüder, der eine war a lter, der 
andere jünger als ich . Wir waren schon ein wenig grol3er, da starb unsere Mutter. Vater 
brachte uns in ein Dorf, das im Wald liegt und das Mangendshangut hei13t. Dort lebten wir 
bei einer (klassifikatorischen) Mutter. Sie war die Schwester unserer verstorbenen Mutter. 
Sie sorgte fü r uns. Wir blieben viele Jahre dort. Als wir fast erwachsen waren, kam unser 
Vater nach Mangendshangut und brachte uns nach Kararau zurück. In Kararau habe 
ich oft mit gleichaltrigen Madchen gespielt.» 
E ines Tages sagte mei n (klassifikatorisches) Ki n d, Kamangali , zu mir: <Morgen fahren 
wir zwei mit dem Kanu zum See, um Seerosen zu pflücken und u m einige Fische zu speeren. 
Wir werden mit dem Kanu umherfahren . Vielleicht sto13en wir auf ein kleines K rokodil. > 
So fuhren wir miteinander zum See hinaus. Wir fuhren lange Zeit auf dem Wasser, bis wir 
in die Nahe eines grol3en Krokodils gelangten . Kamangali speerte dieses Krokodil. Er rief 
zwei Ma nner, die in der Nahe waren, zu Hilfe. Diese beiden Manner hiel3en Meliame und 
Kamembange. Kamangali und die beiden Ma nner tóteten das Krokodil noch ganz. Dann 
fuhren wir zu der kleinen lnsel , die mitten im See liegt. Auf ihr wachst wilder Rotang. Die 
Manner schnitten Rota ng und banden dem Krokodil die Bei ne und die Schnauze zusammen. 
l eh war stolz au f mei n K ind und machte ei n Singsing i m Kanu. D ann luden wir das Kroko-
dil ins Kanu und fuhren ins Dorf zurück. U nsere Yater ka men herbei und zerschnitten das 
Krokoclil ; wir verteiltcn das F leisch a n viele Manner und Frauen. Auch wir a l3en vom 
Fleisch. 
Als ich erwachsen geworden war, sagte man zu mir : <Du bist nun eine Frau, ba ld wirst 
du heira ten. > Da riefen die Leute uns unverheira tete Frauen vor den Tultul und clen Luluai, 
und ich mul3te clen Namen jenes Mannes nennen, den ich heiraten wollte. lch nannte 
Yaknabi . U nd die Schwester von Yaknabi nannte den Namen meines Bntders. Wir haben 
im Austausch geheira tet. lch zog ins H aus von Yaknabi, und die Schwester von Yakna bi 
zog ins Haus meines Bruders. Die Schwester meines Mannes hat keine Kinder geboren. 
Sie lebt nicht mehr. lch aber ha be v i ele Kinder geboren. Heute sind alle mei ne Kinder erwach-
sen, al le sin d erwachsen, bis a u f zwei Kinder, die schon früh gestorben sind. Aber alle andern 
Kinder s in d am Leben geblieben »: 
Woliragwa ist nur wenige Ja hre jünger als G aunamak. W o liragwa (Korbmui-Cian) 
wa r mit dem ãlteren Bruder von Y a knabi verheiratet gewesen . Als ihr Mann starb, 
heiratete Yakna bi sie. Sie wa r G auna mak ergeben und a nerka nnte deren Autoritãt 
a ls Hauptfrau . 
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«lch war noeh ein sehr kleines Mii<;lchen , a ls meine Mutter starb. Ich kann mieh nicht 
mehr an sie erinnern. Mein Vater sorgte für mich . Wir lebten damals bei seinem Bruder, 
Yangubaru . Die Frau von Yangubaru bereitete meinem Vater und mir das Essen zu. Sie 
sorgte für uns. Jeh war noeh ein kleines Mãdehen, als wir beim Bruder meines Vaters lebten . 
Da sagte Yangubaru zu meinem Vater : <leh glaube, du hast mit meiner Frau gesehlafen ; 
verlaf3 mein Haus un d suehe dir ei ne an dere Unterkunft! Du kannst dieh an einem andern 
Ort niederlassen. Ieh will nieht lãnger für eueh sorgen.> So spraeh er zu meinem Vater. 
Da ergriff mieh mein Vater, legte mieh in eine Blattseheide der Limbum-Palme, und noeh 
naehts verlief3en wir das Haus; wir stiegen ins Kanu . 
Mein Vater legte ein glimmendes Stüek Feuerho lz neben mieh (da es naehts kühl war) 
und das Feuer hielt mieh warm. Jeh sehlief im Kanu. Mein Vater fuhr nach Timbunke. 
Ein anderer Bruder meines Vaters, Kindsheran, horte davon , daf3 wir Kararau hatten ver-
lassen müssen. Es tat ihm sehr leid , daf3 dies gesehehen war. Er weinte und lief3 meinem 
Vater ausriehten, er solle naeh K ararau zurüekkehren. Mein Vater daehte darüber nach. 
Dann nahmen wir das Kanu und fuhren naeh Kararau zurüek. Mein Vater nahm eine neue 
Frau, deren Mann gestorben war und der sie allein zurüekgelassen hatte. Sie gebar mehrere 
Knaben. leh war das ãlteste meiner Gesehwister. Meine Brüder, Wolimo, Ttmuai und Kud-
shali sind alle jünger als ieh . Zwei Knaben starben, aueh die Mutter starb. Vater sorgte 
für uns alle. 
Als ieh noch ein kleines Mãdehen war, unternahmen wir gleiehaltrige Mãdehen viele 
Spiele. Wir sagten: <W i r werden versehiedene Singsing maehen , die wir bei ã lteren Mãnnern 
des Dorfes gesehen haben. > Wir bauten kleine Hãuser im Wald . Wir kletterten auf die 
Limbum-Palme und pflüekten ihre Früehtehen. Wir sehãlten sie und wiekelten sie in Blãtter 
ein. Wir stellten ein Rãuehergestell her, legten die Blã tter mit den Früehtehen darauf und 
zündeten darunter ei n Feuer an . . Diese Blãtterbündel mit den Früehtchen nen nen wir 
Mendshan. Mit Mendshan bezeiehnen wir aueh die Speise, die aus Sago und geraspelter 
Kokosnuf3 besteht. Als die Knaben herbeikamen, braehen sie kleine Zweige von Strãuehern 
ab und sehmüekten sieh damit. Wir Mãdehen sehmüekten uns ebenfalls mit Blãttern. 
' Gemeinsam mit den K na ben maehten wir ei n grof3es Singsing. Jedes Mãdehen bezeiehnete 
einen Knaben, mit dem es das Sings ing maehen wollte. Wir Mãdehen spielten d ie Frauen, 
wie sie sehr stolz auf ihre Sohne sind und deshalb ein Singsing maehen. 
Wir kannten aber aueh noeh andere Spiele. Einige Kinder versteekten sieh im Wa ld, 
und einige andere muf3ten sie suehen . Wenn wir jene gefunden hat ten , die sieh versteckt 
hielten, weehselten wir, und wir durften uns im Wald versteeken . 
Wir spielten oft im Wald . Ei nes Tages waren wir Mãdehen aueh im Wa ld und wuf3ten 
nieht, was die M ãnner des Dorfes vorhatten. Di e Mãnner ha tten si eh nãmlieh gesagt: <D i e 
jungen Mãdehen sind nun Frauen . Sie sind heira tsfühig. Sie spielen jetzt im Wald . Wi1 
werden si e überfa llen, jeder liest si eh das Mãdehen aus, das er z ur F ra u ha ben w i li. > So 
spraehen die Mãnner, aber wir wuf3ten niehts davon. Wir sp ielten im Wald. Da tauehten 
plotzlieh die M iinner auf, sie setzten den grof3eren Mãdehen naeh, hi elten sie fest und ver-
gewaltigten sie. !eh gehorte zu den kleinen Miidehen. Wir erschra ken und rannten davon . 
E inigen gelang es, das Kanu zu erreichen, andere liefen durch den Wald aufs Dorf zu. 
Gegen Abend kehrten die ãlteren Miidchen und die Mãnner ins Dorf zurück. Die 
A ngelegenheit wurde geregelt, und jedes der Mãdehen war nun so gut wie verheiratet. leh 
war bei diesem Überfall dabei gewesen. Mein Vater sprach zu mir : <Du bi st noch davon-
gekommen. lch will nicht, daf3 auch du von einem Mann überfallen wirst. Es ist besser, wenn 
du dir überlegst, wen du heiraten mochtest. Dann werden wir den Namen des Mannes 
nennen , den du heira ten mochtest.> 
In jener Zeit dachte ich darüber nach, wen ich heiraten wollte. lch nannte den Namen 
des ausgewãhlten Mannes, des Bruders von Yaknabi, und heiratete ihn. lch gebar ihm ein 
Kind, ei n Mãdchen. Bald darauf starb mei n Mann. Er lief3 mieh allein zurück. Da heiratete 
mich Wa(J i (Yaknabi), dem ich drei Kinder gebar. lch gebar ihm nur Knaben , ein Miidchen 
starb bald nach der Geburt. Jetzt sind alle meine Kinder erwachsen.» 
Dshangu (Sameanguat-Cian) ist etwa 65 Ja hre a lt. Sie stammt aus Ttgowi. Sie son-
derte sich immer von den übrigen Frauen (und se lbstverstandlich auch von den 
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Miinnern) a b . Sie führte oft Selbstgespriiche und erweckte den Eindruck einer in 
jeder Beziehung von der Norm a bweichenden F rau 3. Si e ist mit Gowimbange (Clan: 
Semai) verheiratet. 
«Als ich heiratete, errichtete die Regierung eine Station in Ambunti. In jenem Jahr 
heiratete ich . Ich heiratete Moimban von Ttgowi. Wir lebten zwei Jahre lang miteinander. 
Da to tete Moimban auf einem Kriegszug ei nen Mann, Tshali. Die Regierung holte Moim-
ban und schickte ihn nach Rabaul , wo er verurteilt wurde. Von Rabaul brachte man die 
Nachricht ins Dorf, daf3 Moimban gestorben sei. Jetzt war ich allein. Ich hatte kein Kind. 
Wir waren kaum verheira tet, a ls Moimban einen Peind totete und mich allein zurücklief3. 
Er starb in Rabaul. 
Pünf Jahre trauerte ich um Moimban. Nach fünf Jahren heiratete mich Panda, der kleine 
Bruder von Moimban. Er war schon einmal verheiratet gewesen, und es gab viele Diskussio-
nen im Dorf, bis er sich von seiner ersten Prau getrennt hatte. Panda und ich, wir stritten 
uns oft. Wir schlugen uns. Wir hatten einander nicht gern. Wir lebten lange Zeit im Streit, 
bis ich ihn eines Tages verlief3. lch zog zu Gowimbange nach K ararau. Wir leben nun seit 
vielen Ja hren zusammen.» 
Amblangu ist die jüngste Frau, von der ich ei nen Lebenslauf aufnahm. Sie ist knapp 
vierzig Jahre alt und stammt aus dem Mandali-Clan. lhr Mann ist Kisaman (Clan: 
Wuenguendshap) ; er steht unter dem P a ntoffel Amblangus. Amblangu verbindet 
eine besonders starke Beziehung zu ihrem Bruder W aani (den sie M a rcus nen nt). 
« lch mochte die Geschichte von uns beiden erzahlen, von Marcus und von mir. ·Wir 
waren noch kleine Kinder, als unsere E ltern starben. Wir hatten niemanden, der zu uns 
sehen konnte. Wir zwei waren a llein. Unsere grof3e Schwester war ebenfalls gestorben. 
Wir lebten bei Verwandten; diese sorgten für uns. Marcus wurde krank, ei ne Prau hatte 
ihn krank gemacht. Seine Augen waren geschwollen, er war schwer krank. Er konnte nicht 
mehr Nahrung zu sich nehmen, er konnte auch nicht schlafen. Er war schwer krank. Da 
sagte Marcus: <W i r wollen zum Bruder unserer Mutter nach Kararau ziehen > (die Kinder 
lebten bei Verwandten vaterlicherseits in Quedndshange). So sprach Marcus. Aber ich war 
noch klein. lch fürchtete mich davor und weinte. lch sagte : <Üh, Marcus, laf3 uns hier-
bleiben. Wir wollen ni eh t nach Ka rarau ziehen. > Er sprach: <lch will nicht hierblei ben. > 
E r nahm sein' Kanu und lief3 sich von der Stromung nach Kararau treiben (d . h. er war so 
k ran k, daf3 er nicht mehr rudern konnte}. Der Mutterbruder, Sangi, fragte : <W as ist gesche-
hen, daf3 du hierher kommst ?> Er brachte M arcus in sein H aus und sorgte für ihn. Da 
lief3 m i eh Ma re us zu si eh ru fen: <Schwester, kom m au eh! > J eh stieg i n mei n K anu, i eh weinte, 
a ls ich nach K ararau fuhr. ·u nser Mutterbruder sorgte flir uns beide. 
lch war noch sehr klein , a ls unsere Mutter sta rb. Jch kann mich nur noch schwach a n 
sie erinnern . 
Wir blieben nun beim Bruder unserer Mu tter. Spiiter gingen wir beide zur Schule. Als 
ich grof3er geworden war und schon Sagofladen backen uncl kochen konnte, sagte Kaman-
ga li (Kamangali , Marcus und Amblangu besal3en d ie gleiche M utter, aber verschiedene 
Yater) zu uns: <Zieht zu mir! lch mochte, da f3 ihr bei mir wohnt. Thr konnt beide bei mir 
bleiben. lc h mache mir Sorgen um euch. > U nser wau sagte: <Oh, die beiden sind noch nicht 
grol3 genug.> Kamangali erwiderte: <Meine Schwester (Am blangu) kann schon Sagofladen 
backen und kochen .> 
Da weinte unser M utterbruder uncl sagte: <Die beiden sind noch nicht erwachsen. 
Deine Schwester hat noch kleine Brüste. - Aber euer grof3er Bruder ruft euch, ihr konnt 
zu ihm ziehen .> So sprach unser M utterbruder zu uns. Wir zogen ins Haus von Kamangali . 
Spãter wurden wir katholisch. 
Marcus sagte zu mir : <Bleibe du hier, ich mochte nach Manus gehen. > Er packte seine 
Sae h en un d fuhr nach Manus. l eh blieb in d er Schule bei (Pater ?) Lucas. Lucas fragte m i eh: 
<Willst du ins Kloster gehen ?> Ich antwortete : da, ich mochte ins K loster gehen, um bei 
den Schwestern zu arbeiten .> 
3 Vgl. S. 137. 
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Aber unser wau sagte: <Nein, du kannst nieht ins Kloster gehen. Dein Bruder ist nieht 
hier, er weif3 niebts davon . Du darfst nieht gehen.> leh erwiderte: <Das maeht niehts, ieh 
werde gehen.> leh blieb fest. Der Mutterbruder sagte niehts mehr. 
Gemeinsam mit Bibia fuhr ieh au f dem Boot von Pater Bekrum ( ?) naeh Timbunke. 
Dort übernaehteten wir und warteten auf das Flugzeug, das uns mitnehmen sollte. Wir gin-
gen in den Wald, um Bambussehêif3linge zu sehneiden. Wir rêisteten sie im Feuer. Da hêir-
ten wir das Flugzeug. Wir lief3en den Bambus liegen und eilten zur Station zurüek. Der 
Pater sagte zu uns : <Der Bisehof ist angekommen. Steigt ins Flugzeug!> Wir bestiegen das 
Flugzeug, das uns naeh Wewak braehte. Mit seinem Auto fuhr uns der Bisehof zum Kloster 
(im Pidgin als <banis> bezeiehnet). 
Dort wurden wir unterriehtet. Wir blieben zwei Jahre lang dort. leh wollte Nonne wer-
den (Pidgin: <mi laik kisim kros >), aber Marcus sagte: <Du darfst nicht Nonne werden. 
Denke an mich! Komm zurüek ins Dorf! Wir sind ja nicht viele Menschen (des gleichen 
Clans), wir zwei sind die letzten Angehêirigen unserer Familie. leh mache mir Sorgen um 
dich.> 
Jch sagte: <Es kommt nicht darauf an , was ieh tun mêichte. Jeh werde ins Dorf zurück-
kehren. > lch schrieb einen Brief an die Schwester. leh sehrieb ihr, daf3 ich ins Dorf zurück-
kehren wollte. 
J eh kehrte naeh Kararau zurück. lch besuehte dort bei Lueas noch wahrend zwei weiteren 
Jahren die Schule . .1957 heiratete ich. Mein Bruder war noch in der Ausbildung, im Spital 
in Wewak. Er besuchte die Arzt-Sehule (Ausbildung für medizinisches Hilfspersonal). 
Jcb heiratete. lch gebar E merita. Ieh gebar sie in Timbunke. Mein Bruder kam mit dem 
Missionsschitr, mit der Marova, nach Timbunke. Er freute sieh über mein Kind. Er berei-
tete Sehoppen für das Kind zu und gab ihm zu trinken. Er hat Emerita sehr geholfen. 
Er hat ihr Milch zu trinken gegeben. Wir blieben einige Zeit in Timbunke: 
Mareus schickte uns naeh Mindimbit. Mein Bruder braehte uns nach Mindimbit, wo 
wir beim grof3en Bruder von Marcus, Windshimbu, wohnten. Er hat für mieh und mein 
Kind gesorgt. Als Emerita ein wenig grêif3er war, brachte Windshimbu uns nach Kararau 
zurüek. Nun !ebe ieh immer noch hier.» 
14.1 . Bemerkungen zu den Lebensgeschichten der Frauen 
Die Lebensgeschichten der acht Frauen weisen Ãhnlichkeiten auf, was clie Thematik 
anbetrifft, uncl clennoc h unterscheiclen sie sic h voneinander in einigen Punkte n. 
Besonclers die Kindheit, vor allem Kinde rspie le, werden ausführlich geschildert. 
Mehrere M a le kommt - qua ntitativ betrachtet - der Kindheit mehr Raum oder 
Gewicht zu a ls dem ganzen übrige n Lebenslauf4. Auffãllig ist , dal3 teilweise die g lei-
c he n Kinderspiele gesc hilde rt werden , wenn a uch mit untersc hi ed licher Ge na ui gke itS. 
Drei Bereiche fallen durch clie Betonung besonders starker menschlicher Beziehun-
ge n auf: Kwapmei schild.;rt a usführlich die Zeit der lnitiatio n ihres Brãutigams und 
s pãte ren Mannes, clen s ie wãhrend ihres ganzen Lebens verehrte. 
Woliragwa berichtet fast zãrt lich von ihrem Vater, wie er für s ie so rgte . Amblangu 
schliel31ich verbindet eine auch für latmui-Begriffe ausgesprochen sta rke Beziehung 
zu ihrem Bruder (vielleicht weil beide Eltern gestorben waren). lhr Mann dagegen 
scheint in ihrem Leben nur eine untergeordnete Rolle zu spielen. 
Die Zeit der Partnerwahl wird fast in allen Fãllen mehr oder weniger ausführlich 
geschildert. Ei ne Ausnahme bildet Amblangu (zu einem spãteren Zeitpunkt berichtete 
sie einmal darüber: s ie habe Kisaman ein Brieflein geschrieben , in dem sie ihn gefragt 
4 Die Fragen , die zu den Lebensberiehten der F ra uen An!al3 ga ben, lauteten: Wie war es, als 
du noch ein kleines Miidehen warst, als du schon alter warst, als du heiratetest und spater, als du 
Kinder hat tes t? Erzahle alles, w as du aus deinem Le ben wei13t' 
5 Die Kinder von heute - so versieherten mir mei ne Jnformantinnen - ken nen diese Spiele nicht 
m eh r. 
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habe, o b e r s ie heira ten wolle). Mehrere F rauen betonten beso nders die Geburt ihres 
ersten Kind es, was offensichtlich eiríen Markstein in ihrem Leben bildete. D as wei-
tere Ehe- und Familienleben nimmt in den Erzahlungen der Frauen einen untergeord-
neten Rang ein. Erwahnt werden einschneidende Ereignisse wie Scheidung oder Tod 
des E hema nnes. 
14.2. Lebensberichte von Mànnern 
Den Lebensberichten der Frauen so llen so lche vo n a lteren Mannern gegenüber-
gestellt und a nschlief3end beide miteinander ve rg lichen werden. 
Yaknabi , etwa 70 Jahre alt, stammt au s dem Emasa-Clan. E r ist mit zwei Frauen, 
Gaunamak un d Woliragwa, verheiratet : 
«AIIe meine Vorfahren lebten in Timbunke. fch gehore dem Clan E masa an. Wir gehor-
ten alle dem gleichen Clan an, aber es entstand ein groJ3er Streit wegen einer Frau. Unsere 
Viiter begannen den Streit. 
Mein Vater Tshuimbange hatte geschlechtliche Beziehungen mit der Frau seines Bru-
ders. Die Frau hieJ3 Tra lalimange. Aus diesem Grund entstand Streit, und desha lb verlief3en 
mein Vater und einige weitere Verwandte Timbunke. Sie brachen mit den Menschen von 
Timbunke und kamen nach K ara rau. 
Als der Bruder meines Vaters herausgefunden hatte, daJ3 mein Vater Beziehungen mit 
Tralalimange gehabt hatte, bekam es Tshuimbange mit der Angst zu tun . E r nahm einen 
(a ndern) Bruder und noch weitere Mii nner mit und flüchtete nach Kararau . lch kam mit 
meinem Vater nach Kararau. 
Es war ein grof3er Streit, damals in Timbunke. Wir schliefen damals a lle in einem Haus 
und wuf3ten nicht, was uns bevorstand. E ines Morgens, a ls es eben heli geworden war, ver-
riegelten die .Miinner von auJ3en die E ingiinge unseres .Hauses und zündeten es an. DrauJ3en 
warteten sie mit Speeren auf uns. Die Miinner schossen aufeinander. lch war noch ein klei-
ner Knabe, und wir Knaben sprangen davo n und versteckten uns. U nsere Viiter kiimpften 
miteina nder. 
Das Haus brannte, und mein Grof3vater war noch drinnen. Es ga b für ihn keinen Weg 
mehr aus dem Feuer,' da scho n beide A usgiinge des Hauses bran nten. Er schaute nur zum 
kleinen Fenster hina us. Da ergrifl der Vater meiner M utter, er hi eJ3 G ua ndia, eine kleine 
Leiter und stellte sie ans k lei ne Fenster (d ie <Frauentüre >) . Da kletterte der Grof3vater her-
unter. 
Das Ha us brann te vo ll stiindi g nieder. Es war ke in kleines Ha us, so wie wi r sie heute 
ba uen, es war ei n sehr grof3es Haus. Das Feuer gr iA' au f a ndere Hii user über. Viele Hiiuser 
brannten ni eder. W ir Aüchteten zu einer anderen Verwandtschaftsgruppe, die wir Sema i 
nennen. Bewen und Wafi isa un , cliese beiden Miinner, nahmen uns bei sich auf. 
Da sprach mei n Vater: < Es is t besser, wenn wir nach Karara u gehen. Dort steht ei n 
Mü nnerha us, clem wir (di e Miinner des Emasa-Clan) angeho ren. Laf3 t uns nach Karara u 
gehen. > So sprachen di e M~inner. Es war schon Nachmittag, a ls wir T imbunke verlief3en. 
Wir st iegen ins Kanu und fuhren den Sepik hina uf. Wir kamen bis an den Ort, wo ein Bare! 
in den Sepik mündet. Diesen Ort nennen wir Peso. Wir übernachteten dort in einem kleinen 
Gartenhaus. 
Wandan und Kalamali, zwei Münner, kamen auch zu dieser kleinen Hütte, und wir ver-
brachten noch eine weitere Nacht dort. A ls es Morgen wurde, erntete mein Vater den 
Yams, der im Garten wuch s. Wir rosteten den Yams, af3en ihn und stiegen wieder ins Kanu 
und ruderten den Sepik hinauf. 
Als wir in Mindimb+t und Angerman a nk amen, wuJ3ten die Leute bereits, was geschehen 
war. E i ne a l te F rau von Angerman ha tte uns gesehen , a ls wir Timbunke verlieJ3en. Sie hieJ3 
Mtndshimbo ; sie machte sich Sorgen um eines ihrer (klass ifikatorischen) Kinder. Es war 
ein Ma nn , der Si·ns+mbange hieJ3. E r ha tte mit uns Timbunke verl assen. Mtndshimbo wollte, 
daJ3 ihr Kind nach Angerman komme und dort wohne. Als wir bei Angerman vorbeifuhren, 
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kamen einige Manner von Angerman. Sie spraehen: <W i:- móehten , daf3 ihr hier bleibt. Wir 
wollen nieht, daf3 ihr in ei n anderes Dorf zieht.> Si e hatten Musehelgeld, Sehildpatt und Betel 
mitgebraeht. Si e wollten, daf3 wir das Musehelgeld und den Betel annehmen; dan n hatten 
wir in Angerman bleiben müssen. Diese Dinge braehten sie alle mit dem Kanu zu uns auf 
den Sepik hinaus. Aber unsere Vater antworteten: <Nein , wir wollen naeh Kararau gehen. 
In Kararau steht ein Mannerhaus, zu dem wir gehóren. Noeh dringt der Regen nieht dureh 
das Daeh des Hauses (d. h. das H aus ist noeh nieht zerfallen, es gibt noeh Leute dort, die 
es unterhalten). Es steht noeh. > So spraehen unsere Vater, und wir verlief3en Angerman. 
Als uns die Manner von Mindimbtt sahen, wo llten aueh sie, daf3 wir bei ihnen blieben. 
Sie sagten: <U nsere Vorfahren kamen früher aueh von Timbunke. Wir wollen eueh hier 
behalten.> - Aber Mindimbtt und Angerman sind zwei Dórfer, die nahe bei Timbunke lie-
gen, und es hatte leieht wieder ein Streit oder sogar ein Krieg entstehen kónnen . Deshalb 
wollten unsere Vater weiter den Fluf3 hinauffahren, naeh Kararau. 
Als wir in die Nahe von Quedndshange kamen - damals lebten die Mensehen von Kara-
rau im heutigen Quedndshange - wuf3ten aueh die Manner von Kararau, was in Timbunke 
gesehehen war. Die Manner des Mannerhauses Kraimbtt sagten: <Wir wollen die Leute von 
Timbunke zu uns nehmen. > Mit zwei Kanus fuhren uns die Manner bis Kameni:mbi:t ent-
gegen. 
Sie trafen uns bei der Grenze zwisehen Mindimbi:t und Kararau. Diesen Ort nennen wir 
Mi:mbindshambi:t. Sie banden ihre Kanus an den unsrigen fest. Wir Knaben sprangen in 
die Kanus der Miinner von Kararau. 
Gemeinsam fuhren wir naeh Kararau . Wir stiegen an Land. 
Die Miinner des Mannerhauses Kraimbi:t, dem aueh wir angehóren, braehten Musehel-
geld und Sehildpatt und sagten: <Wir werden naeh dem Gesetz unserer Vorfahren handeln 
un d eueh h i er behalten. > Si e ga ben un s das Musehelgeld un d sagten: <Jetzt müf3t ihr bei 
uns bleiben. Nun gehórt ihr unserem Miinnerhaus an.> 
Yimbange und sein Bruder aber kehrten naeh Timbunke zuri.iek. Nur mein Vater und 
ein anderer Mann, Wanda, blieben in Kararau und kehrten nie mehr naeh Timbunke 
zurüek. Mein (klassifikatoriseher) Bruder Ri:mbu , der Sohn von Wanda, wir zwei blieben 
lange Zeit beieinander. Ri:mbu ist sehon lange Zeit tot , und nur noeh ieh bin übriggeblieben . 
Als ieh ein wenig gróf3er geworden war, tatauierten mir die Miinner den Ri.ieken . Da-
naeh riefen sie mieh mbandi, und ieh durfte den mal (Lendensehurz) tragen. Als ieh erwaeh-
sen geworden war, ging ieh naeh Marienberg. Danaeh kehrte ieh ins Dorf zurüek . leh war 
noeh immer ei n junger Mann. Ei ne verheiratete Frau verliebte sieh in mieh und kam in mei n 
Haus. Aber ieh sehiekte sie zu ihrem Mann zuri.iek. leh sagte zu ihr: <leh will dieh nieht 
ha ben , du bi st verheiratet.> Aber cli e Frau ga b nieht au f, und so Aüehtete ieh (Pidgin: ron-
awe) naeh Ti:gowi. Aber die Frau folgte mir a ueh dorthin . Jeh braehte sie zu ihrem Mann 
zurüek . Jch daehte : <Es gibt mehrere verheiratete Frauen in Ka rarau, die mieh heiraten wol-
len. lch gla ube, es ist besser, wenn ieh wieder auf eine stesin gehe .> 
!eh ging naeh Salamaua im Morobe-Distriet. !eh erhielt von diesem Masta den Auftrag, 
boys in vielen Dórfern anzuwerben. Da sehiek te m i eh de r Mas ta au f ei nen grof3en Be r g, 
um in einer Goldmine zu arbeiten . Ieh arbeitete dort. Dann hatte ieh genug, .und ieh tat nieht 
mehr das, was der Masta wollte. Da sehiekte er mieh naeh Kararau zurüek. Als ieh zurüek-
kehrte, war mei n alterer Bruder verheiratet. le h sagte: <Früher, al s mei n iilterer Bruder n oe h 
nieht verheiratet war, wollte ieh nieht heiraten und sehiekte alle Frauen fort. Deshalb zog 
ieh naeh Ti:gowi. Dorthin folgten mir viele Frauen von Kanganamun, und es gab deswegen 
Streit.> So spraeh ieh und heiratete Ngaunamak. Gaunamak gebar mir drei Kinder, noeh 
bevor der Krieg (2. Weltkrieg) ausbraeh. 
leh bin nieht ein Mann von heute . Ieh bin ein Mann, der die ganz frühen Zeiten noeh 
erlebt hat. W en n i eh gestorben bin , werden die Leute nieht mel1r zu mei nen Kindern sagen: 
<Das ist die Familie aus Timbunke.> Meine Kinder sind alle in Kararau geboren. 
Viele Miinner, die jetzt ungefiihr gleieh alt wiiren wie ieh, sind gestorben . Nur noeh 
Kama und Gowi sind nahezu so alt wie ieh. 
Ieh habe vieles gesehen; aueh Kriegszüge. leh bin mit den Mii.nnern auf Kopfjagdzüge 
gegangen. leh stand im hinteren Teil des Kanus. Ieh sah aueh, wie Miinner aus einem 
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andern Dorf ei nen Mann toteten, der Werake hief3 und zum .Mãnnerhaus Muintshembit 
gehorte. Die Mãnner von Timbunke haben ihn getotet. 
Einmal gaben die Mãnner des Muintshembit-Mannerhauses Kowar dem (mythischen) 
Schwein Tshui und dem (mythischen) Krokodil Kabak. Sie gaben Tshui und Kabak Kowar. 
Sie wollten auf Mindimbtt ei nen .Überfall machen. Wir, Kama, Gowi und ich, wir waren 
noch Knaben und standen im hinteren Teil des Kriegskanus . Wir versteckten uns im Mün-
dungsgebiet des Korewori, jenes Flusses, der von Kapriman her kommt. Wir versteckten 
uns dort im Ufergebüsch. Da verliel3 ein Mann, er hief3 Mangen, mit seiner schwangeren 
Frau und vier Kindern das Dorf Mindimbit. Sie fuhren auf den Sepik hinaus. Wir kamen 
aus unserem Versteck hervor und tóteten den Mann, seine Frau, die vier Kinder und auch 
das noch ungeborene Kind i m Leib der Mutter. Wir toteten alle. Wir kehrten nach Kararau 
zurück. Aber die Mãnner von Mindimbit wollten uns vor das Gericht der Regierung brin-
gen. Der Kiap kam von Ambunti und verhaftete all jene Mãnner, die den Mann, die Frau 
und die Kinder aus Mindimbtt getotet hatten . Unter diesen Mãnnern, die getOtet hatten, 
war auch Kambanaut. Der Kiap war mit einem kleinen Schiff gekommen. Er nahm die 
Mãnner mit sich. Sie fuhren bis Tambunum, wo sie über Nacht bleiben mul3ten . Vier Mãnner 
hatte der Kiap mitgenommen. Einer von ihnen hief3 Kambanaut, er gehorte dem Yagum-
Cian an. Dieser Mann besaf3 ein sehr starkes waken, ein besonders starkes waken. Dieses 
waken nennen wir yamaniaban. Dank diesem waken konnte Kambanaut nachts in Tam-
bunum die Handschellen offnen. Allein verlief3 er Tambunum. Da es gerade die Zeit des 
Hochwassers war, sprang er ins Wasser und schwamm ins DorfTambunum zu Verwandten. 
Seine Verwandten gaben ihm ein kleines Kanu und etwas zu essen mit auf den Weg. 
Er ruderte den Sepik aufwãrts. A m Morgen kam er bei Timbunke vorbei; bei der Land-
zunge Peso fuhr er in den Baret und fuhr bis Kararau. 
Die drei andern Mãnner, Paundima, Sinsembange und Masendimi brachte der Kiap 
vor ein Gericht . 
Aber der Kiap konntt<. die vier Mãnner nicht widerstandslos abführen . 
Damals (als er die Mãnner verhaften wollte) war er mit einer Pinasse den Sepik hinauf 
gefahren6. Der Kiap und seine Leute schossen auf unser Dorf und zerstorten es. Er totete 
einen Mann, der Dshangui hiel3. Da verlief3en die Mãnner und Frauen Hals über Kopf 
das Dorf. Einige flüchteten nach Aibom, einige andere nach Mangendshangut, nach Wa-
genge. Wiederum andere versteckten sich in der Nahe von Kamenimbit, bei einem kleinen 
Baret, der yame heif3t. Niemand blieb im Dorf zurück. 
Der Kiap nahm dan n die vier Mãnner mit und brachte sie vor ei n Gericht. Wir kehrten 
nicht ins Dorf zurück. Da lief3 uns der Kiap ausrichten, daf3 wir ins Dorf zurückkehren 
konnten , da er die Schuldigen ja erhalten habe. Endlich kehrten wir ins Dorf zurück . Da-
nach kam der Kiap ins Dorf und setzte einen Tultul und einen Luluai ei n. Nun brach eine 
gute Zeit an . 
Spüter nahmen mich die Münner a u f ei nen weiteren Kriegszug mit. Gemeinsam mit den 
Miinnern von Tigowi machten wir einen Überfall auf ein Dorf, das im Busch liegt. Es heif3t 
Mewi. Yagendimi aus Tigowi totete einen Menschen dieses Dorfes. Wir kehrten heim und 
machten ei n grof3es Singsing. Da sprachen die Miinner von Kararau: <D i e Mãnner von Ti-
gowi haben ei nen Menschen getotet. Wir aber sind leer ausgegangen. Wir müssen auch wieder 
einen Kriegszug unternehmen. > So unternahmen wir wieder einen Kriegszug. Wir toteten 
einen Mann und eine Frau. Wir kehrten heim und machten ein Singsing. lch habe mich 
damals daran beteiligt. 
Jn jener Zeit hatten wir schon ei nen Tultul und ei nen Lulai. Der Kiap lebte in Ambunti. 
Aber er erfuhr nichts von den Kriegszügen. Wir wiiren sonst vor ei n Gericht gestellt worden . 
6 Der abschlie13ende ausführliche Bericht des verantwortlichen District officers John Walstab 
an The Government Secretary Rabaul vom 9. August 1924 wurde mir dank den Archivarbeiten 
von Prof. Dr. M. Schuster und Frau G. Schuster in Canberra zuganglich gemacht. 
Der .letzte Überfall au f Mindimbtt m uB anfangs 1924, der hier von Yaknabi geschilderte jedoch 
einige Jahre zuvor stattgefunden haben. Yaknabi vermischte in seinen Schilderungen zwei Über-
falle auf Mindimbtt. Beim letzten Überfall, bei dem nur ein einziger Mann getotet wurde, hatte dies 
die anschlie13end von· Yaknabi beschriebenen Konsequenzen seitens der Administration. 
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Die Mãnner sagten : <Kein a nderes Dorf darf von un serem Kri egszug erfa hren. Wenn ei n 
a nderes Dorf davon horte , würden un s d ie Leute be im K ia p a nzeigen.> So sprachen a lle 
M ãnner, und des halb be hi elten wir a lles für uns. N iemand e rfuhr e twas davon. W ir machten 
e in Singsing und to te ten e in Schwein. Wir a f3en es, wir waren stolz. 
E in wenig spã ter unte rna hmen die Mãnner von K a men+mbi t e inen Kriegszug in das 
Gebiet der N uma ngi7. Sie überfielen das D orf Yembembi und to teten mehrere Menschen . 
Keiner dieser Mãnner fli rchte te sich vor dem Ki a p, obwohl sie wuf3ten, da f3 sie keine Kriegs-
züge mehr unternehmen durften. Leute e ines andern D orfes a ber melde ten den Ü berfa ll 
dem Kia p. D a kam der .K iap und na hm a lle Mãnner, die da bei gewesen wa ren , mit. Sie 
kamen ins Gefilngnis8. 
Die jüngeren Mãnner vo n K a ra ra u wissen nich ts von den Zeiten der Kriegszüge zu 
berichten. Ich a ber ha be jene Zeit erlebt. Jch war be i d re i Kriegszügen selbst da be i. Jch ha be 
gesehen, wie dem Feind der Ko pf a bgeschnit ten wurde. Jch weif3 noch, wie man Speere 
schãrft , ich kenne noch di e Sin gsi ng. A ll dieses W issen ha be ich bewahr t.» 
K a m a, etwa 75jahrig, st a mmt au s der Ka ndshe ne-L ineage d es Ma irambu-C la ns. 
E r wa r in a lle n D o rfe rn d es un tere n Teil s d es M itte i-Sepik -Geb ietes bek a nnt, und 
es fa nd kein Singsi ng sta tt , o hne d a f3 nicht K a m a um R at und Mithilfe ge fragt 
wo rde n ware9 . Ka m as erste Frau ist K a nayagui . 
«Mein Vater hie f3 Sarama ne. A ls ich n och ein kle iner Knabe wa r, verbrachten wir den 
grof3ten Teil des Tages im Wa ld . A ls ich ein wen ig grof3er wa r, ferti gten wir ei n ttge (ein 
Zerem onia lhaus der jungen, noch nicht initiierten Mãnner) a n . Wir waren sehr o ft im tige. 
Spãte r br achten un s die M ãnner in s Mã nnerha us und ta ta uierten un s den Rücken . 
D ie Nyau la, die weiter o ben a m Sepik wohnen, brachten ein e twa sechsjã hri ges Mãdchen 
nach K a ra ra u. Die Mãnner überli ef3en uns das M ãdchen, nachdem wir ihnen M uschelgeld 
gegeben ha tten. Jch bli ck te zum G iebel des Miinnerha uses und speerte das Mãdc hen . 
Wir jungen Mãnner, d ie schon Narbentatauierungen besa f3en, durften d ie ãlteren Mãnner 
a uf K o pfjagdzügen begleiten. Wir fuhren mit ihnen nach M indimbtt, wo die Miinner mit-
eina nder k ã m pften. Spã ter überfielen die M ã nner vo n M indimbtt unser Dorf. S ie zahlten 
uns unseren Ü berfa ll zur ück. Sie to te ten fün f Leute von K a ra ra u und e inen Mann von 
.Kamen+mbtt. Sie to te ten in sgesamt sechs Leute. Sie tüte ten a lle sechs und na hme n sie nach 
Mind imbtt mit. Wir zahlten den Überfa ll der Mãnner vo n Mindimbtt zu rück , a ber wir 
to teten n ur ei nen e inzigen Mann . Dara ufhin k am der K ia p Tenshen (Townsend ?) nach 
K a rara u und bes tra fte uns wegen diesem Überfa ll. Danach gab es ke ine Kriegszüge mehr. 
Wir Leute von K a ra rau ka men von nun a n mit a ndern Menschen gut a us. Wir m achten. 
gemeinsa m Masken-Singsing, wir mac hten m bal (e ine beso ndere A rt vo n Fest li ch keiten, 
die z. B. a n1 M31ich der Fert igs te llung e ines Hauses a bgeha lten wurden); wir fe ie rten vie le 
Feste m itei na nder. W ir waren n un a lle Brüder, G rol3vãter uncl M utter brü der (d ie Bezeich-
nu ng <Brüder, G rof3vãter und M utterbrüden so ll d ie positive Bez iehun g der Menschen 
verschiedener Dorfer untere ina ncler a usd rücken) . 
K iap Wa li s (Wa lstab) hatte uns Gese tze gegeben un d gesagt : <Jetzt d ürft ih r ke ine K ri egs-
züge mehr un ternehmen . lhr so llt mite ina nde r leben wie Bruder und Schwester. > 
Spãter ka men Mãnner, die boys in den Dorfe rn a nwa rben. A ll jene Mã nner, d ie so a lt 
waren wie Karagame, g ingen a ls ers te a uf ei ne stesin , um dort zu arbeiten. Sie kehrten zu-
r ück, und a ndere Manner g ingen a nstelle von ihnen. Als a uch d iese Mã nner wieder zurück-
7 D ieser Ü berfa ll ereignete sich im Jahr 1928. 
8 Laut einem schriftlichen Bericht wurden sieben Miinner von Kamentmb+t in Ambun ti durch 
Erhii ngen hi ngerichtet. 
9 D ie Bedingungen, un te r denen ich d ie Lebensgeschichte von Ka ma aufnehmen konnte, waren 
denk bar schlecht. Da die Zeit meines Aufenthaltes fast abgelaufen war, fühlte ich mich vor die 
Wahl ges tellt , entweder auf die Aufnahme des Lebensberichtes zu verzichten , oder dann die von den 
Iatmul erwar tete Hoflichkeit (Verstreichenlassen einer re lati v langen F rist zwischen der ersten Ãufle-
rung einer Bitte und deren Erfüllung durch ei nen angesehenen a lten Einheimischen) zu verletzen. Dafl 
ich mich für das letztere entschieden habe, zeigt der fo lgende Lebenslauf. Das Resultat - der kurze 
Bericht - ist dementsprechend «enttii uschend » ausgefa llen - enttii uschend wahrscheinl ich für uns 
bei de. 
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kehrten, konnten einige Mãnner von Kara rau Pidgin sprechen. Zuvor konnte niemand 
Pidgin, Kangrumbin war der erste Mann, der Pidgin sprach. Er war der Vater von Kabuseli.» 
Gowimbange, etwa gleich alt wie Kama, stammt aus dem Semai-Clan. Seine dritte 
Frau ist Dshangu. Gowimbange lebte gedanklich noch sehr stark in der traditionellen 
Kultu r; oftmals hatten wir d en Eindruck, dal3 er de n au f allen Ebenen eingetretenen 
kulturellen Wandel gar nicht zur Kenntnis genommen hatte oder zur Kenntnis 
nehmen wollte. So war er auch derjenige alte Mann , der sich am meisten an der 
Unbekümmertheit der Kinder und jungen Leute gegenüber der Dorftradition stiel3. 
« lch und Kama, nur wir zwei sind von jenen Mãnnern noch am Leben , die gleich alt 
waren wie wir. Wir stammen noch aus den alten Zeiten. Als die Mãnner von Palimbe 
Kararau überfielen , tüteten sie viele Menschen und brannten alle Hãuser nieder. Alle unsere 
Mütter und Vã ter verlief3en das Dorf un d flüchteten nach Kamentmbtt. Damals wurde Kama 
geboren. Er kam in Kamentmbtt zur Welt. Spãter kehrten die Menschen zurück und bauten 
in Quedndshange ein neues Dorf. Zu jener Zeit wurde ich geboren , in Quedndshange. 
Kama und ich, wir wurden zusammen grof3. Wir waren oft zusammen : Wir sahen oft, wie 
unsere Vãter Kriegszüge unternahmen. 
Als wir ein wenig grof3er geworden waren, nahmen uns die ãlteren Mãnner mit. Wir 
zwei standen im hinteren Teil des Kriegskanus. Wir fuhren nach Mindimbtt. Dort versteckten 
wir uns im Ufergebüsch. Da verlief3 ein Mann von Mindimbtt, Sanowi, das Dorf. Er hatte 
seine ganze Familie in seinem Kanu mitgenommen. Er fuhr auf den Sepik hinaus . Wir 
kamen aus dem Versteck hervor und tüteten Sanowi und seine Familie. Wir Jief3en nur 
sein Kanu zurück . Wir toteten ihn , seine vier Kinder und seine Frau. Wir brachten sie ins 
Dorf. Wir machten ein Singsing und bliesen ins Signalhorn (um den zuhause Gebliebenen 
mitzuteilen, wie viele Menschen sie getotet hatten). Wir kehrten ins Dorf zuri.ick. 
Der Kiap kam auf seinem Schiff nach Kararau. Als er kam, erhoben sich unsere Vãter 
un d Grof3vãter. Si e kãmpften mit d em Kiap. Der Ki a p erschof3 ei nen Ma n n; er hief3 Dshan-
gui . Der Kiap kehrte um (weil er Verstãrkung holen wollte), aber er wollte wieder kommen. 
Wir verlief3en das Dorf. Einige flüchteten ins Dorf Mangtndshangut, einige fuhren nach 
Aibom, andere fli.ichteten zu einem Baret in der Nahe von Kamentmbtt, der yame heif3t. 
Alle Leute von K ara rau ha tten das Dorf verlassen. Wir blieben einige Zeit auf3erhalb des 
Dorfes. Der Ki a p kam ins Dorf; er suchte un s. Dan n sagte er: <Der Streit ist beendet, ihr 
kon n t ins Dorf zuri.ickkehren .> Dies lief3 er uns mitteilen , und sei ne Nachricht erreichte uns 
auch . Als wir dies horten , kehrten wir ins Dorf zuri.ick. Der Kiap fi.ihrte im Dorf ei ne Unter-
suchung durch . Danach nahm er vier M ãnner mit. Sie hief3en Paundtma, Sinsembange, 
Kambanaut und Masendtmi . Der Ki ap na hm diese vier M ãnner mit. 
l n Ta mbunum i.ibernachteten si e. A be r in d er Nacht ko nnten si eh zwei M ãnner, Masen-
dtmi und Kambanaut , befreien. Sie Ai.ichteten. Die Leute von Tambunum gaben jedem der 
Mãnner ein Ka nu . Die be iden ruderten den Sepik hinauf. Die Mãnner von Timbunke 
sahen den einen der beiden Mãnner. Sie toteten ihn. Es war Masendtmi , den sie toteten . 
Kambanaut fuhr dem andern Ufer des Sepik s entlang. Deshalb sahen ihn die Mãnner von 
Timbunke nicht. Kambanaut kehrte nach Kararau zuri.ick . 
Nur Sinsembange, der Va ter von Asenaui , und Paundtma, nur diese zwei Mãnner 
kamen nach Ra baul. Die Regierung totete die beiden . 
Spãter kam die Mission in unser Gebiet. Es gab nun keine Kriege mehr. In jener Zeit 
wurden ich und Kama initiiert. Wir hatten noch keine Narben auf dem Ri.icken . Da schnit-
ten uns die Mãnner Narben in den Rücken . Das Blut von uns beiden fiel auf die Erde des 
Dorfes. Dies machen wir so, damit das Dorf stark wird und damit auch wir stark werden . 
So haben wir dies gemacht. 
Damals kam ein Masta in unser Dorf, der boys anwarb. Der Masta kaufte auch uns, 
mich und Kama. Wir gingen nach Rabaul , wo wir drei Jahre auf einer stesin arbeiteten . 
Als ich damals das Dorf verlief3, war ich verheiratet. Ich hatte schon eine kleine Tochter, 
und ein zweites Kind war kurz davor, geboren zu werden . Da verlief3 ich das Dorf, um auf 
der stesin zu arbeiten. Als ich nach drei Jahren zurückkehrte, zeugte ich das dritte Kind, 
spãter das vierte. Eine Tochter starb, und so blieben mir noch drei Sohne. 
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Jetzt gab es keine Kriege mehr. Es gab auch nicht mehr so oft Streit oder Zauberei. 
Es gab nun viele Gesetze. Früher gab es viele Kriege, viel Streit und viel Zauberei . 
Als ich zum zweiten Mal auf eine stesin ging, hatte ich Z\veimal Streit in Angoram . 
Manchmal kãmpften wir auch mit Mãnnern von Kamentmbtt, auch mit Leuten von 
Ttgowi und Timbunke. Aber es waren spielerische Kãmpfe. 
Damals, als ich noch jung war, besorgte mir mein Yater zwei Frauen auf einmal. Er 
zahlte für beide Frauen am gleichen Tag den Brautpreis. Die ein Frau verlieB mich wenig 
spãter, nur eine blieb bei mir. 
Als die Japaner kamen und bei uns blieben, starb meine Frau. Da war ich allein . Als 
der Krieg zu Ende war, verliebte sich diese Frau der nyaula (seine heutige Ehefrau Dshangu) 
in mich. Sie kam nach Kararau . Aber die nyaula folgten ihr und nahmen sie mit sich fort. 
Aber sie war damit nicht einverstanden. Sie bestand darauf, daf3 ihre Ehe aufgelost werde. 
Dann zog sie zu mir, und wir heirateten. 
Vor mir war sie bereits zweimal verheiratet geweseniO. Ihr erster Mann hief3 Moimban. 
Zu jener Zeit lebte ei n Mann, Sari , der für sei ne Zauberkrãfte bekannt war. Sari wollte diese 
Frau toten . Eines Nachts, es war eine Vollmondnacht, erschien Sari beim Haus von M c im-
ban und Dshangu. Er stand auf einem Erdhügel einer Kokospalme, die Moimban gehorte. 
Dshangu saf3 im Haus . Sie war damit beschãftigt, eine Fischreuse zu flechten . Da entdeckte 
sie plotzlich Sari , der auf dem Erdhügel stand. Sie hatte ihn gesehen . Moimban schlief im 
Schlafkorb. Sie weckte ihn . Moimban erhob sich und ergritf eine Axt. Er sagte zu seiner 
Frau : <Geh du zu jenem Hausausgang, ich nehme diesen hier. W en n du die Hausleiter hin-
untergestiegen bist, wird er dich ·sehen und au f dich zukommen. Dan n werde ich ihn mit der 
Axt erschlagen.> Dieser Sanguma-Mann, Sari, sah , daf3 der Mond so heli leuchtete. Er 
hatte Dshangu gesehen (wie sie die Hausleiter hinunterstieg) und eilte davon. Moimban 
setzte ihm nach. Er folgte ihm bis zum Ha us von Sari . Da sprach Moimban: <W arte, morgen 
werde ich dich erwischen. > 
Am nãchsten Morgen wartete Moimban nicht mehr lãnger. Er ergritf sei ne Axt und ging 
zum Hau s von Sari. Er rief ihn . Sar i ka m di e Hausleiter hinunter; da erschlug ihn Moimban. 
Der Kiap holte Moimban und brachte ihn nach Rabaul ins Gefãngnis . Moimban starb 
in Rabaul. 
Der zweite Mann meiner Frau war der kleine Bruder von Moimban. Er hieB Panda. 
Er schlug sei ne F ra u oft . Die beiden hatten viel Streit miteinander. Eines Tages hatte Dshangu 
genug. Sie verlief3 ihn . Sie zog zu mir und ich heiratete sie. lch !ebe noch immer mit dieser 
Frau zusammen . 
Meine d.rei Kinder sind nun alle erwachsen. Ich und meine Frau, wir beschafl"ten den 
Brautpreis für die Frau unseres ãltesten Sohnes. Wir zahlten auch den Brautpreis für die 
Frau unseres zweiten Sohnes. Der jüngste Sohn verlief3 seine Frau und ging nach Rabaul. 
Die Frau wartete drei Jahre auf ihn. Als er nicht zurückkehrte, verlief3 sie das Haus und zog 
zu einem andern Mann . Als unser Sohn zurückkehrte, heira tete er die Tochter dieses Man-
nes, zu dem sei ne Frau gezogen war (die Tochter der ersten Frau dieses Mannes) . Für diese 
Frau haben wir den Brautpreis noch nicht gegeben . Wir sind immer noch damit beschãf-
tigt, das notwendige Geld für diese Frau zusammenzubringen .» 
G aui , etwa 60 Jahre alt , stammt aus der Yamandane-Lineage des Mairambu-Cian s. 
Als ãltester Mann seiner Lineage besal3 er ein grol3es An sehen im Dorf. 
«Ais ich noch ein kleiner Knabe war, aber schon denken konnte, kam das Schitf der 
Deutschen. Ich habe es gesehen. Aber ich war noch ein kleiner Knabe. Wir brachten ihnen 
(den Menschen auf dem Schitf) Yams, Zuckerrohr und Bananen. Unsere Eltern brachten 
ihnen diese Dinge. Sie erhielten dafür Messer und Ãxte. Pater Krisben (Kirschbaum) , ein 
Deutscher, baute in Marienberg die erste Missionsstation. Der Pater kam auch zu uns. 
Zu jener Zeit spazierte ich noch nackt durchs Dorf (d. h. Gaui war noch nicht initiiert). 
Aber ich konnte schon Taro, Zuckerrohr und Bohnen anpflanzen . Damals herrschte noch 
Krieg (Kopfjagd). Unsere Vãter fuhren nach Kanganum und tüteten zwei Mãnner, Andi-
to Gowi erzãhlte seinen Lebenslauf unmittelbar im Anschlur:l an die auf S. 137 geschilderte 
Episode. Deshalb mag er hier ausführlich die Geschichte seiner Frau berichtet haben. 
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kabak und Tsibulabra . Die Miinner brachten sie mit ins Dorf und machten ein grol3es 
Singsing. 
Als ich grol3er war und schon auf Betelpalmen klettern konnte, unternahmen unsere 
Vater einen Kopfjagdzug nach Mindimbit. Danach kam der Kiap Tenshen und gründete 
die Station Ambunti. Kiap Plentsholi ( ?) kam an den Sepik un d warb zum ersten Mal boys 
an. Sein Boot hiel3 Larm. Als er die ersten Boys gekauft hatte, überfielen unsere Vãter 
Mindimbit. Die Mãnner von Mindimbit und Kararau hatten sich um eine Frau gestritten, 
und unsere Vãter hatten sie ins Dorf gebracht. Die Mii.nner von Mindimbtt hatten einen 
unserer alten Vã.ter und zwei Brüder getütet. Die Mã.nner hiel3en Korogi, Samiangbange 
und Konginish. Die Mã.nner von Mindimbtt hatten zuerst getotet. Nun zahlten dies dic 
Mãnner von Kararau zurück . Sie toteten zwei Miidchen , zwei Knaben , deren Vater und 
deren Mutter, die schwanger war. Diese Familie stammte aus Mindimbit. Die Mission erfuhr 
von diesem Überfall. Leute hatten davon Pater Krisben in Marienberg berichtet. Es waren 
Leute von Timbunke, Mindimbtt und Angerman, die dem Pater vom Überfall erzã.hlt 
hatten . 
Als der Kiap ins Dorf kam, entstand ein grol3er Streit, Kama, seine Brüder und seine 
Mutter wurden verhaftet . Pater Krisben war mit seinem Schiff nur bis Mindimbit gefahren; 
von dort aus schickte er den Kiap. Der Kiap und seine Polizisten waren mit Gewehren be-
waffnet. Mitten in der Nacht überraschte der Kiap das Dorf. Es blieb uns keine Zeit mehr, 
uns zu verstecken. Die Mãnner riefen : <Krieg ist ausgebrochen .> Der Kiap verhaftete Kama 
und seine Geschwister und seine Mutter. Als der Morgen dã.mmerte, flüchteten die Mütter 
mit uns Kindern in den Wald . Wir horten, wie aus den Gewehren geschossen wurde. Als es 
Morgen wurde, sprachen die Mãnner zu Andimali, Marap und Kengen , die alle dem Mai-
rambu-Clan angehoren und von Mindimbit stammen : <W i r ha ben Bedauern mit Kama. 
Er tut uns leid. > Da sagte Andimali: <lch werde Kama und sei ne Geschwister wieder zurück-
holen .> Da nahmen sie jene Mãnner mit, die bei dem Überfall auf Mindimbit Menschen 
getotet hatten . Der Pater nahm sie alle mit. Er legte ihnen Handschellen an. Es waren noch 
vier Mãnner, Sinsen, Paundu, Masendimi und Kambanaut, die der Kiap ins Gefã.ngnis 
bringen wollte. 
In Tambunum übernachteten sie. Masendimi und Kambanaut konnten nachts die 
Handschellen offnen, und es gelang ihnen zu fliehen. Zu jener Zeit war Hochwasser. Der 
Kiap schol3 mit dem Gewehr nach ihnen, a ber er traf sie nicht. Die Leute von Tambunum 
gaben Masendimi und Kambanaut je ein Kanu. Sinsen und Paundima aber wurden nach 
Marienberg ins Gefãngnis gebracht. 
Masendimi und Kamba naut ruderten den Sepik hinauf. Die Mãnner von Timbunke 
sahen Masendimi . Sie toteten ihn. N ur Kamba naut kehrte nach Ka rarau zurück . 
Als die Zeit des Hochwassers vor bei war, machten die Mãnner von Kararau wieder einen 
Überfall auf Mindimbit. Sie tü teten einen Mann, der Sanowi hiel3. E r war ein Mann von 
Mindimbtt. N un kam der Kiap mit einem grol3en Schiff. Es gab einen grol3en Krieg mit dem 
Kiap . Es war der Kiap Dortish (?) . Ki ap Tenshen sagte : <lhr dürft nicht mehr toten. lch 
habe die Mission geschi ckt, sie hat vier Mãnner ins Gefãngnis gebracht. Jetzt habt ihr schon 
wieder getotet. Dafür mül3 t ihr ins Gefãngnis.> So sprach Kiap Tenshen . Es entstand ein 
grol3er Krieg. Der K iap und seine Polizisten umstellten unser Dorf. Wir lebten damals in 
Quedndshange. Er hatte 100 Polizisten und viele Mãnner von Mindimbit und Angerman 
mitgebracht . Sie tüteten drei Mãnner von Kararau und einen Mann von Kamenimbit. 
Der Mann von Kamenimbit hiel3 Yambraban. Die drei Mãnner von Kararau hiel3en Stblige, 
Ktremangen und Dshangui. Diese Mã.nner wurden erschossen. Da verliel3en wir das Dorf. 
Einige fuhren in die Nahe von Kamenimbit, nach yame. Aber ein Mann, der in Mamali 
leine Kamentmbit-Siedlung am Krosmeri) lebt, aber ursprünglich von Kamenimbit stammt, 
Tubashendu, er entdeckte uns in yame. Er erzãhlte dies den Mãnnern von Mindimbit, und 
die Mãnner von Mindimbit sagten es dem Kiap. Der Kiap wollte uns dort einkreisen, aber 
die Leute von Kamentmbit warnten uns, und noch in der Nacht verliel3en wir dieses Ver-
steck. Wir flüchteten nach Yindegum. Einige andere zogen nach Aibom. 
Ein Mann, der Numbiandima hiel3 und der Vater von Wangen ist, er machte sich Sorgen 
um seinen laua, Gowi, und um seine Schwester. Die Eltern von Gowi hatten ihn nach Aibom 
gebracht. Nubiandimi machte sich Sorgen. Er sagte: <Mir geht es gut. Ich habe genug zu 
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essen ; ich kann in einem i-Iaus schlafen. Mir geht es gu t. Wie a ber geht es meiner Schwester 
und ihrem Kind? Ich ha be von ihnen nichts gehort.> Da erhob sich Numbiandima und ging 
zu Fuss nach Gaikorobi un d da n n nach Yentshan. Er fragte dc>rt sei ne C lan-Bri.ider: <Ha b t 
ihr etwas von meiner Schwester gehort ?> Die Leute sagten: <Wir haben noch n ich ts gehort.> 
Numbiandima kehrte nach Yindegum zuri.ick. E r machte s ich gror.le Sorgen. Er dachte die 
ganze Nacht dari.iber nach . 
Als die Morgendammerung hereinbrach, sagte er zu sich: <U m m i eh ist es ni eh t schade, 
i eh kan n sterben. > E r nahm ei nen kleinen Netzsack ; N umbiandimi ra uchte k ei nen Tabak, 
er kaute nur Betel. Er legte Betel in d ie Netztasche. E r schnitt ein di.innes Rohr Bambus und 
· fi.illte es mit Kal k. Er verschlor.l die bffnung. Er ergriff vier Speere, ei n Messer und brachte 
alles in sein Kanu. Wir schliefen noch alle, unsere Vater auch. N iema nd wur.lte, was Num-
biandima vorhatte. N ur seine Mutter sah es. Obwohl es noch nicht heli war, war sei ne Mut-
ter aufgesta nden, um Wasser am Baret zu holen. Sie sah ihn. Sie rief: «Angura bi (Angurabi 
ist moglicherweise der zweite Name von N umbiandima). > E r a ntwortete: <la>. - <Was machst 
du? >- <Ich mache mir Sorgen um meinen laua. lch werde zu ihm gehen. J eh mur.l wissen, 
wie es ihm geht. Ich werde bis nach Kamenimbit gehen ; dan n werde ich umkehren. l eh 
werde jetzt gehen . W en n mich der Feind (der K iap mit sei nen Polizisten) fi ndet - es macht 
nichts. Ich ha be j a k ei ne Kinder.» So sprach er zu seiner M utter. Die F rau kehrte ins H a us 
zurück und weckte ihren Mann: <Ai, Yangende, wach a u f! Dieser Mann ist mit seinem 
kleinen Kanu davongefahren. Ich habe ihn gefragt, warum er fortgeht. E r hat gesagt, dar.l 
er s ich um seine Schwester Sorgen mache. Dies soll ich dir sagen, hat er mir aufgetragen. > 
Der Vater erschrak und rief: <lhr Mãn ner, die ihr im Dorf oder im Walcl lebt, ei n Mann ist 
fortgegangen !> 
Angurabi fuhr mit seinem kleinen Kanu durch den Sagosumpf, bis er zum Baret kam. 
Die Polizeimãnner fuhren in einem langen Kanu, das fi.ir den Baret viel zu gror.l war. So 
blieben sie an der Mi.indung des Baret stecken. Der Baret hatte zu viele Windungen, a ls 
dar.l das lange Kanu hãtte hindurchfa hren ko nnen. Dieser Polizeiman n, der Tomi hei l3t 
und von Marara stammt, er wartete a n der Mi.indung des Baret. Die Polizeimãnner st ier.len 
mit Angurabi bei einer Windung des Baret zusammen . Die Speere hatte Angurabi neben 
seinem Ful3 der Lãnge nach im Kanu liegen . .Langsam nã herte er sich dem gror.len Kanu . 
Dann ergriff er clie Speere und spra ng auf eine schwimmencle Grasinsel. A ber das Gras 
trug ihn nicht. Da warf er ei nen Speer gegen diesen Polizeima nn von Mara ra, aber dieser 
konnte ihm a usweichen. N umbia ndimi wa rf einen zweiten Speer. Der Po liz ist und N um-
biandimi kãmpften miteinander. Es gela ng dem Polizei ma nn, ihn festzuha lten . E r schlug 
ihn, er hielt ihn fest. 
Di e .Leute von Kamenimbit ka m en h er bei un d riefen: < Schlagt e u eh nicht, ho r t a u f zu 
kãmpfen. > Die Po lize imãnner brachten N umbiandimi nach Kamenimbit. D ortis kam mi t 
dem Schiff nach K a menimbit und na hm N umbiandimi mit. E r brachte ihn nach Ambunti . 
Da fuhren einige Miinner z u Ki a p Tenshen. Tenshen sagte zu i h nen : <l h r di.irft keine 
Kriegszi.ige mehr unternehmen. Kehrt in euer Do rf zuri.ick.> Dortis brachte a uch Numbian-
dimi zurück. Er bestimmte M ã nner zu T ul tul und Lulua i. A lle Mensc hen kehrten ins Dorf 
zuri.ick. Si e nahmen a lle i h re Speere un d zerbrachen si e. Si e legten si e a u f di e E rcle un d setzten 
ein Zeichen, damit inskLinftig niemand mehr Kriegszüge un ternehmen konnte. 
Da sagten sie (die Vertreter der Administration) : Dieser Hut (als Abzeichen des von der 
Administra tio n bestimmten Dorf-« C hefs») soll dir gehoren. > Aber der Mann , zu dem sie 
das gesagt ha tten, a ntwortete : <l m Do r f gibt es einige gror.le Mãnner (Pidgin : bigpela ma n). 
E iner von i h nen soll den H u t nehmen, ich mag ihn nicht ha be11.> Aber sie sagten: <Du bist 
stark, du bist in der Lage, dich bei den M ã nnern durchzusetzen .> Der Mann antwortete: 
<J a, ich bin stark . W en n ich nicht sta rk wãre, dan n wã re i eh a uch ni eh t zum K i a p gekommen. 
Aber ich bin stark und deshalb bin ich zum K iap gekommen.> So sprach der Mann von 
M indimbit zum Kiap. Der Kiap a ntwortete: <Wir sind uns einig.> D er Kiap brachte ihn 
a uf seinem Schiff nach Kararau. 
Zu jenem Zeitpunkt war ich mi t Manda ngu (der jetzt in Timbol i lebt) und Kokombe 
in die Nahe von Kararau gefahren. Wir brachen Bambusschor.llinge. Wir legten sie ins 
Feuer, bis sie braun gerostet waren, dann ar.len wir s ie. W ir bl ieben in der Nãhe des Ortes, 
wo wir unsere K a nus festgebunden hatten. Ich drehte mich um und sa h das Schiff des 
194 
Kiap, das o ben ei n Stück Tuch (Flagge ?) trug. l eh rief: <Ai, Dsholi kom m t.> Wir sprangen 
au fund kehrten zu unseren Leuten zurLick. Wir sagten: <Der Kiap kommt.> Die Mii.nner 
des Dorfes erschraken. 
Bumbumbum, bumbumbum, die Mii.nner schlugen die Garamut. Sie schlugen das 
Signal fi.ir Krieg. Sie errichteten einen Zaun (moglicherweise aus Schilden). Sie machten 
einen dichten Zaun. Dahinter standen Wachen , die mit ihren Speeren bereit standen. Der 
Kiap legte am Ufer an. Er begann zu rufen: <Ich bin gekommen, ich will euch nicht bekii.mp-
fen .> Da kamen alle Miinner aus der Umzii.unung hervor. Der Kiap stieg vom Schiff her-
unter. Er kam in s Dorf. Unsere Mi.itter hatten mit uns Kindern das Dorf verlassen und waren 
in den Wald nach Gaikorobi geflüchtet. Wir horten, daf3 wir zuri.ickkehren konnten, und 
wir kehrten zurück . Der Kiap sagte, es werde keinen Krieg mehr geben. Wir kehrten ins 
Dorf zuri.ick. Einige Mánner fuhren nach Aibom, um den Leuten von Kararau, die dorthin 
geflüchtet waren , zu sagen , daf3 sie ins Dorf zurückkehren konnten. Alle Mii.nner, Frauen 
und Kinder kehrten ins Dorf zurück. Wir lebten wieder gut. 
Zu jener Zeit wurden Kama und Gowi initiiert. Die beiden waren im Banis und warteten 
darauf, daf3 die Wunden verheilten. Dann wurde der Banis niedergerissen, und die beiden 
kamen heraus . Danach unternahmen die Mánner einen Kriegszug auf Ttmoi, ei n Dorf, das 
tief im Wald liegt. Nach dem Kriegszug kehrten sie wieder ins Dorf zurück. Die Mii.nner 
machten ein grof3es Singsing. Wir sahen ihnen dabei zu. Nachdem das Singsing beendet war, 
zogen die Manner von Kamenimbit nach Mogomotett. Die Mii.nner von Palimbe hatten 
zuerst Yindemaui und Kalamangaui von Kambentmbtt getotet. Erst danach zogen die 
Mii.nner von Kamentmbit nach Yambemi und Mogomote und toteten viele Menschen. 
Die Leute von Tigowi erzii.hlten dem Kiap von diesem Überfall. Der Kiap nahm alle 
Manner, die an diesem Kopfjagdzug teilgenommen hatten, gefangen. Er nahm auch die 
erbeuteten Kopfe von Mii.nnern, Frauen und Kindern mit. Der Kiap nahm 100 Leute mitl2. 
Die Mii.nner von Tambunum unternahmen zu jener Zeit einen Kopfjagdzug nach 
Masandane. Auch diese Manner wurden verhaftet. Die Mii.nner von Yamantmbu, Dshapa-
naut und Kambok machten einen Überfall auf Dshama. Auch sie kamen ins Gefii.ngnis. 
Die stesin in Ambunti war nun errichtet, und der Kiap lebte dort. Er brachte alle Leute, 
die an diesen Kriegszügen teilgenommen hatten , ins Gefii.ngnis. Danach gab es keine Kopf-
jagdzüge mehr. 
Zu jener Zeit hatte ich schon Hosen an , oder ich trug ein Stück Stoff. Da schnitten mir 
die Mii.nner die Tatauierungen in meinen Rücken. Die shambla gaben mir ein stpmbi 
(Lendenschurz), sie gaben mir f-losen und ein Stück Tuch. Danach entstanden an meine·m 
Fuf3 zwei Wunden. Es waren grof3e Wunden. Eine (medizinische) Patrouille, die ins Dorf 
kam, sah meine Wunden. Sie brachte mich nach Ambunti . Dort lernte ich Pidgin sprechen. 
Jch blieb sechs Monate lang dort. lch sah die Mii.nner, die im Gefángnis eingesperrt waren. 
lch blieb la nge Zeit im Krankenha us, bi s meine Wunden trocken waren . Der Ki a p sagte zum 
Doktor: <lch ha be keinen boy. lch mochte diesen Mann als boy haberu Der Doktor sagte zu 
mir: <Der Kia p mochte, da f3 du sein boy wirs t. Du kannst beim Kiap arbeiten. > lch war 
damit ein verstanden. 
lch arbeitete beim Kiap . lch wachte an seinem Tisch. lch stellte ihm die Schüsseln mit 
dem Essen hin , und der Kiap af3 . Ein anderer Mann vom Kambok bereitete das Essen zu, 
un d i eh stellte es au f den Tisch . Der Ki a p af3. l eh trug dan n di e Resten des Essens vom Tisch 
wieder ab. So lebte ich beim Kiap . 
Spkiter sagte der Ki a p z u mir : <W i r zwei werden nach Rabaul gehen. > So zogen wir zwei 
nach Rabaul. Ich blieb 25 Jahre in Rabaul (inwieweit die Zeitangabe stimmt, laf3t sich nicht 
genau i.iberpri.ifen, da Gowi aber ni eh t vor J 930 nach Rabaul gezogen ist un d er dort nu r 
bis zum Ausbruch des Zweiten Weltkrieges blieb, dürfte er hochstens gegen 12 Jahre dort 
verbracht haben). lch sorgte fi.ir den Manki-Masta (wahrscheinlich der Sohn des Kiap). 
11 Der Überfall fand !aut dem Bericht der australischen Verwaltung vom 19.Juni 1928 anfangs 
November 1927 statt. l S Miinner, 8 F ra uen un d ei n Kind wurden da bei getotet. 
12 Gemaf3 dem Bericht der Verwaltung wurden 33 Manner verhaftet. 7 davon wurden im 
Ambunti durch Erhangen hingerichtet. 
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Wir lebten auch auf Manus auf der stesin der Regierungl J. Dort starb der Kiap. lch war 
bei ihm, als er starb. Ein wichtiger Doktor aus Rabaul kam nach Manus und untersuchte 
den Leichnam. Der Kiap wurde in Rabaul begraben.IJ Die Verwaltungsbeamten kontrollier-
ten das Geld, das der Kiap verwaltet hatte. Es fehlte nichts davon. Da gaben sie mir 15 
(oder 50) Dollars. Soviel Geld gaben sie mir. Jch sagte : <lch kann noch ein wenig für die 
Regierung arbeiten, bei der Polizei. > lch arbeitete zwei Jahre bei der Polizei. Die Regierung 
gab mir 14 Dollars. Danach arbeitete ich für die BP (australische Warenhauskette). lch 
arbeitete auf ihren Schiffen. lch strich die Schiffe mit neuer Farbe an . Jch fuhr nach Buka 
und Rabaul und wieder zurück. lch lud auch Waren ein und aus. 
Ich habe schon viel erlebt. lch sah das Schiff der Deutschen, wie es den Sepik hinaufkam. 
Es war ein grol3er Mann dabei, Wasge (?),er war ein grol3er Mann, der von Deutschland 
kam. Nach ihnen kamen die Australier. 
Sie wollten Waren , Cargo, in ihr Schiff einladen, aber alles Cargo fiel ins Wasser. Alle, 
die dafür verantwortlich gewesen waren, wurden ins Gefãngnis gesperrt. 
lch arbeitete für die Regierung. lch war noch jung, aber auf meiner Hau t wuchsen schon · 
Haare. Ich arbeitete in Lagane. Die Mãnner von Lagane hatten einen Masta aus Deutsch-
land erschossen. Ich ging mit einem Masta nach Lagane. Wir schossen das Dorf nieder. 
Der Kiap horte davon. Er kam in dieses Dorf und gab den Leuten einen Tultul und einen 
Luluai . 
lch kehrte zur Arbeit auf dem Schiff zurück. 25 Jahre hatte ich n un au f der stesin gear-
beitet. Da brach der Krieg aus. Der Luluai in unserem Dorf, Meluantem, sagte zu Kiap 
Tenshen, ich müsse nach Kararau zurückkehren. Tenshen sandte einen Brief. Der masta-
boy rief mich; ich kletterte vom Schiff an Land. Ich ging ins Büro. Dort sagte man mir, dal3 
der Luluai mich ins Dorf zurückrief. lch sagte: <Ich habe hier noch viele Dinge, die mir 
gehoren und die ich zuerst zusammenpacken mul3.> Ich stieg in den Polizeiwagen, und wir 
holten die Dinge ab, die mir gehorten . Wir fuhren zu einem Chinesen, bei dem ich meinen 
Koffer aufbewahrte. Dieser Chinese hiel3 Laus. Ich holte meinen Koffer ab. 
Wir horten, dal3 in Aitape das erste (japanische) Flugzeug gelandet war. Der Ki a p sagte: 
<Beeile dich! Das Schiff der Mission, Pingale (?), steht bereit.> Es brachte mich von Rabaul 
bis Madang. In Madang Iag ein Schiff, das den Sepik hinauffahren wollte. Der Kiap half 
mir, dal3 ich mitfahren konnte. Es brachte mich bis nach Marienberg. Von Marienberg 
fuhr i eh nach Angoram. Man fragte m i eh: <Wie steht es, ist der Krieg ausgebrochen ?> I eh 
sagte : <Ja , die ersten Bomben sind auf Rabaul gefallen. fch habe es gesehen.> Die Japaner 
landeten bei Lae. Sie gingen zu F ul3 nach Kopar. 
Der Krieg war ausgebrochen. Der Kiap versammelte alle Mãnner in Pagui. Ich ging 
mit dem Luluai nach Pagui . Der Kiap gab mir das Dorfbuch (in das die Bevolkerungszahlen 
usw. von den Kiap au f ihren lnspektionsreisen eingetragen werden) . Er sagte zu mir : 
<Wenn die Japaner kommen, so gib ihnen dieses Buch nicht. Wenn du es ihnen gibst, dann 
wissen sie, wie viele Mãnner, F rauen und Kinder im Dorf leben. Die Frauen und Kinder 
sollen nicht i m Dorf bleiben . N ur die stãrksten Mãnner sollen zurückbleiben . Sie kon nen den 
Japanern zu essen geben. Versteck dieses Buch gu t.> So sprach d er Kiap. le h behielt das B u eh. 
Ich habe es noch heute. Der Krieg brach aus. Der Kiap kam den Sepik herunter zu un s. 
Wir brachten ihn den Korewori hinauf, von wo aus er nach Moresby ging. 
Zu jener Zeit heiratete ich. lch heiratete zum erstenmal. 
Die Japaner kamen an den Sepik. Jch nahm mir eine zweite Frau, die Mutter von 
Dangunbragui; heute ist si e Lehrerin. Si e gibt in Tambunum Schule. M i t di ese r zweiten 
Frau zeugte ich Dangunbragui . 
lch heiratete zum dritten Mal. Diese Frau gebar keine Kinder. Si e starb . Ich heiratete e ine 
vierte Frau. Auch sie gebar keine Kinder und starb. Die fünfte Frau, die ich heiratete, lebt 
noch heute mit mir. Sie stammt aus Timbunke. Jch hatte zwei Frauen von Timbunke, eine 
ist gestorben und eine lebt noch. 
100 Japaner zogen in Timbunkel4 ein. Ein Mann von Timbunke, Kala, er war ein grol3er 
alter Mann des Dorfes, schickte ei ne Nachricht nach Marui , zu Hamertas ( ?) . E r liel3 den 
13 Dieser Abschnitt wird hier leicht gekürzt wiedergegeben. 
14 l n STERR (1950 : 192- 195) ist der Bericht einer Nonne abgedruckt, die jene Zeit der Besetzung 
von Timbunke durch die Japaner und die Flucht der Missionare schildert. 
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Australiern sagen : <Hamer un d Kabes, kommt zu uns, di e Austra lier sollen di e Japaner toten. > 
So sagte Kala. 
Die Japaner kamen nach Kararau. Ich wurde Captain. Die Japaner gaben mir eine 
vierstellige Nummer. Kamangali erhielt eine fünfstellige Nummer. Wir zwei waren Captain. 
lch fuhr mit den Japanern nach Timbunke. In Timbunke gingen wir an Land. Die Leute 
vcin Timbunke hatten ihre Sachen schon zusammengepackt (sie wollten tlüchten). Die 
Japaner aber banden sie fest. Sie stellten sie in einer Reihe auf. Alle trugen H andschellen . 
D ie Japaner schossen sie nieder. Sie nahmen ein Gewehr, tatata, tatatata, sie machten sie 
alle fertig . Sie tóteten rund 100 Manner. 
Die M anner von Palimbe, Malinge, die Nyaula, diese Manner halfen den Japanern . Sie 
nahmen alles mit : Messer, Ãxte, unsere Schlafkorbe, Moskitonetze, Wolldecken. Sie ver-
steckten sich bei Timbunke. Alle jungen Frauen nahmen sie mit, ssssst - und fort waren sie. 
lch und Mtnde, wir zwei versammelten die alten Frauen und die kleinen Kinder. Als wir 
sie a lle beisanunen hatten , bestiegen wir die alten schlechten Kanus (die guten hatten die 
Palimbe und N yaula mitgenommen) und fuhren mit ihnen nach Kararau . Wir fuhren durch 
den Baret nach Kararau . Der Councillor sagte zu den alten F rauen : <Kommt, bleibt hier! , 
Wenn ihr einen (klassifikatorischen) Bruder hier in Kararau habt, so zieht zu ihm. Wenn ihr 
Clan-Yerwandte habt, so zieht in deren Hauser. > Alle Leute von K ararau nahmen Frauen 
und Kinder auf. Die jungen, guten Frauen von Timbunke aber waren , sssssssst, fort. 
E i n wichtiger Mann der Japaner, Shogikakat, sagte zu uns : <lch mochte, daf3 ei n Captain 
des Dorfes nach Timbunke fahrt. Es kommen neue Japaner an , und niemand ist dort, der 
ihnen hei fen konnte .> So sagte Shogikakat. Die Manner sagten : <Wir ha ben Angst, wir 
wollen nicht von den Japanern getotet werden .> So sprachen sie. 
Mtndange sagte zu mir: <Du konntest doch gehen. > Shogikaka t fragte mich: <M agst du 
gehen ?> Ich antwortete : <lch werde es versuchen .> lch fuhr nach Timbunke, wo ein neuer 
Zug von Japanern ankam. Ich nahm zehn alte Frauen mit. Mit ihnen fing ich Fische für die 
Japaner, wir ptlückten Kango-Gemüse (eine Wasserpflanze) . Wir gaben diese Dinge den 
Japanern . Wir wuschen Sago aus und gaben ihn den Japanern . lch meldete alles dem grof3en 
Mann der Japaner. Die Leute von Tambunum halfen mir dabei , Nahrung für die Japaner 
zu beschaffen. 
Oh , viele, viele Japaner waren in Timbunke. Die Manner, die weiter o ben am Sepik 
leben (hi er sind Pa limbe und Nyaula gemeint), hatten die jungen F rauen mi tgenommen . Sie 
sagten : <G au i ist jetzt in Timbunke. Er steht jetzt den Timbunke und den a lten Frauen vor.> 
So sprachen diese M anner. Sie wollten die alten Fra uen holen, a ber i eh sagte: <Ihr ha b t 
genug Frauen mitgenommen. Diese Fra uen müssen mir dabei helfen, genügend N ahrung 
fi.ir di e Ja paner zu beschaffen. > 
So arbeitete ich lange Zeit. Acht Mona te blieb ich in T imbunke. A ls der neun te M ona t 
anbrach, war der Kri eg zu E nde. Mas ta Tom kam nach Burui . Die Manner vo n T imbunke 
brachten mich vo r ei n Gericht. Drei Mona te ka m ich ins Gefiingni s in Pagui und drei Monate 
in Ango ra m. Sechs Mo na te lang waren K amanga li und ich i m Gefiingnis. A ls d ie sechs Mo-
na te vo rbei waren, kehrte ich ins Do rf zurück. Der Kia p sagte: <Die Sache ist nun erledi gt.> 
Die Regierun g bezahlte den Leuten von T imbunke jene Sachen, die i m Krieg kapu tt gegan-
gen waren. 
Jch war sechs M ona te lang im Gefiin gni s gewesen. D as ist in Ordnung so. Es ist ni cht 
der Rede wert. 
Als ich wieder nach Kara rau zuri.ickgekehrt war, heiratete ich diese Frau . D a brach-
ten m i eh die Manner von Timbunke wieder vor ei n Gericht. Sie sagten : <Diese F rau ist ver-
heiratet. Diese F rau hat schon einen M ann .> So sprachen sie. A ber die Frau sagte : <Ich 
will nicht bei meinem Mann bleiben . Ich mochte Gau i heiraten .> 
l e h bekam vor Gericht Recht. Nachdem di e F ra u gesagt hatte: <[eh mag diesen Ma n n 
vo n Timbunke nicht , ich will G aui heiratem, da sagte der Kiap : <Die F rau kann Gaui hei-
ra ten .> 
Zu jener Zeit, 1946, war der Krieg zu E nde. Ei ne Company holte mich wieder zur 
Arbeit. Ich arbeitete in M obo ( ?). Am Oberlauf des Sepik leben Menschen, zu denen unsere 
Yater und auch die Australier nie zuvor gegangen waren . Die Australier fuhren nur bis 
Ambunti. Ich aber ging noch weiter den Sepik hinauf. Ich ging nach Bukabuge, ich arbeitete 
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dort i m Wald, zusammen mit ei nem Mas ta , cter Mas ta Pi o hief3 . Der Mas ta sagte: <Pflücke 
Blãtter von Baumen !> So pflückten wir Blatter von starken Baumen, wir schalten ihre Rinde 
weg, und wenn der Baum Blüten trug, pflückten wir auch se ine Blüten. Wir legten a!les in 
einen Behãlter. Diese Arbeit tat ich wahrend sechs Monaten im Ge biet des May-River. 
Spater errichtete dort die Regierung ei ne stes in . 
Dann kehrte ich nach Kararau zurück. Ich bin nie mehr zu r Arbeit auf ei ne s tes i n gefah-
ren. Jetzt !ebe ich hier im Dorf. 
So geht meine Geschichte .» 
J 4.3 . Bemerkungen zu den Lebensberichten de r Mànner 
Die Lebenslãufe cl er vier Mãnnert s weisen in vielen Punkten Gemein sa mkeiten auf. 
Personliche Erlebni sse in cl er Kin de rzeit, die ausschli eJ3 lich auf die Perso n des Er-
zahlers beschrãnkt wãren , treten zugun sten ei nes groGeren Bezugsfeldes zurück. So 
schildert z. B. Yaknabi den Streit zwischen seinem Vater und dessen Bruder sowie 
die Konsequenzen, die sich da raus ergeben haben. Yakna bi bemüh te sich offensicht-
lich um einen moglichst genauen Bericht , der damit historischen Wert erlangt. Ãhn -
lich verhãlt es sich mit den Kriegsschilderungen von Gaui über die Belage run g vo n 
Timbunke durch die Japaner. 
In a ll en Lebenslaufen taucht das Thema der Kopfjagdzüge auf. Diese Kriegs-
unternehmen werden mit unterschiedlicher Genauigkeit geschildert. Obwohl drei cl er 
vier Manner an Kopfjagdzügen teilgenommen haben, fehlen in den Erzahlungen 
personliche Momente. Auch hie r fã llt wiederum das groGere Bezugsfeld der Erzãhler 
auf. Die Auseinandersetzungen mit dem Kiap, die aus den Kopfjagdzügen resultier-
ten, werden von a llen Mãnnern erwahnt. In manchen , nach un seren Begri ffe n wich-
tigen Detail s, z. B. o b es einem oder zwei Mannern ge lang, sich von den Handschellen 
zu befreien, weichen die Beri chte voneinander ab . .la, soga r zwei verschiedene Über-
falle auf Mindimbtt werden in mehreren Berichten zu einem einzigen Kriegszug 
zusammengezogenl6. 
Alle Mãnner erwahnen clie Arbeit auf den stesin , wo bei nur Yakna bi und Ga ui 
nãher angeben, we lche Arbeit sie ve rri chtet haben. Ga ui zeichnet sich durch eine 
besondere Vorli ebe flir Genauigkeit un cl Deta il s aus, nicht nur was clie k riegeri schen 
Ause inandersetzunge n anbe langt, sonde rn a uch se ine Arbeit a uf den ve rschiedenen 
stes in . 
Jn a llen Lebenslãufe n wird cl ie lnitiati on erwãhnt ; meistens schein en cl ie Erzãhler 
da mit ausd rücken zu wo llen, da G sie da mit den Sta tus eines erwachsene n Man nes 
erreicht hat ten. lm R ahmen cle r lnitiati on mu Gte Ka ma ein Kin d speeren - dies 
erzãhlte er, fast beilãufig, jedoch erst, a ls ich i h m ei ne Zw ischenfrage ste llte. 
Was die Pa rtnerwahl betrifft , so berichtet Ya kna bi a ls einzige r vo n se inen per-
sonlichen Erfa hrungen: da sein ã lte rer Bruder noch nicht ve rheiratet war und i h m 
überdies vor a ll em ve rheirate te Frauen nach stellten, ve rli eJ3 er vor übCJ-gehend das 
D orf. Gowimba nge erzãhlt zu einem groGen Teil das Leben seiner Frau und vom 
Sa nguma-Mann , den sie nachts gesehen ha tte, und wie ihr erste r Mann ihn totete. 
Gowi mag - a l s einziger - desha lb in diesem betriicht li chen U mfa ng vo n sein er F rau 
15 Den Lebensberichten der M~ nner lagen fo lgende Fragen zugrunde : E rzii hle a us der Zeit , 
da du noch e in Knabe wa rst und du initiier t wurdes t. E rzii h le a uch von den Zeiten de r Kriegsz lige, 
a ber a uch davon, a ls d u he irate tes t un d da nn ein erwachsener Ma n n warst. 
N ur Ga ui e rziihl te se inen L ebens bericht in Pid gin. Von den li br igen Miinnern ko nnte eine 
A ufna hme in la tmu l gemacht werden. A ls Übersetze r wa r Koliua n t ii ti g. 
16 Ei n Vergleich dieser Sch ilclerungen mi t den olflz ie llen Berichten der Verwaltungsbea mten 
w li rde den Rahmen der vo rli egenden A rbeit sp rengen. 
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berichtet haben , weil wir unmittelbar vor der Aufnahme des Lebenslaufes die Heim-
suchung seiner Frau durch ihren verstorbenen Bruder beobachtet hatten (vgl. S. 137). 
14.4. Vergleich zwischen den Lebensberichten von Frauen und Miinnern 
Die Schilderungen der Frauen und die der Mãnner unterscheiden sich in wesentlichen 
Punkten voneinander. Wãhrend in den Lebensberichten der Frauen personliche 
Erlebnisse zur Sprache kommen, die in erster Linie die Erzãhlerin selbst betreffen, 
stell en sich die mãnnlichen Erzãhler in ein Verhãltnis zu einem grol3eren sozialen 
Bezugsfe ld . Jhre Schilderungen vermitteln Bilder aus der Geschichte des Dorfes. Die 
Mãnner sind um die Wiedergabe grol3erer Zusammenhãnge bemüht, wie etwa die 
Berichte vo n den Kopfjagdzügen oder der Ereignisse des Zweiten Weltkrieges zeigen. 
Keine der Frauen, obwohl sie alle, mit einer Ausnahme, die Zeit der dorflichen kriege-
rischen Auseinandersetzungen und spãter die lnvasion der Japaner miterlebt haben, 
erwãhnt diese in der Yergangenheit des Dorfes und seiner Bewohner wichtigen 
Ereign isse. 
Am Beispiel von Woliragwa und Yaknabi zeigt sich der Unterschied im Erzãhlen 
vo n Mann und Frau am deutlichsten: Woliragwa erwãhnt, da/3 zwischen ihrem Yater 
und dessen Bruder Streit wegen einer Frau entstand. Woliragwa und ihr Yater waren 
daraufhin gezwungen, das Dorf zu verlassen. Die ãuf3eren Umstãnde, die mit dem 
Yerlassen des Dorfes verbunden waren, vernach lãssigt sie weitgehend. Dafür be-
schreibt sie um so intensiver das Verhãltnis zwischen ihrem Vater und ihr, wie er 
liebevoll dafür gesorgt hat, daf3 sie nachts nicbt frieren mu13te. 
Yakna bi , der ein ãhnlicbes, wahrscheinlich dramatischer verlaufendes Geschehen 
miterlebt hat, schildert genau die Ereignisse, die sich um ihn herum abspielten, wie 
die Mãnner der gegnerischen Partei das Haus anzündeten und der Gro13vater vom 
Feuer eingeschlossen war. Auch die Flucht von Timbunke und die daran anschlie-
13ende Fahrt nach Angerman , Mindimbtt und sch lief3lich Kararau beschreibt er fast 
wie ein objektiver Berichterstatter. Nur nebenbei 'erzãhlt er von sich selbst, wie er 
sich mit a ndern Knaben in T imbunke versteckt hat. 
Die Lebenslãufe der Frauen sind geprãgt vom Personlichen, losge lost von fast 
jedem grol3eren Bezugsrahmen. Aus ihren Berichten eine Dorfgeschichte ablesen zu 
wol len, ist unmoglich. Dafür ve rmitteln sie ei nen um so grof3e ren E inblick in das 
Leben de r e inze lnen Frauen. 
A ll e F rauen berichten , zwar unte rschied li ch ausführlich , von Kinderspielen und 
vom ungebunclenen , so rg losen Leben , das sie führten. lm Yergleich dazu beschreibt 
kein Ma nn se ine eige ne Kinclheit. 
In jeclem Leben slauf der Frauen wird die Zeit cler Partnerwahl erwiihnt, und zwa r 
nicht i m Sin n eines blol3en Abzãhlens von Fakten; vielmehr geben die Frauen wieder, 
was sie da mais empfanden: clie Yergewaltigung, di e Uemano li über sich ergehen 
lassen muf3te, clie Liebe, die K wapmei für Kamangali empfand, Kanayagui, clie sich 
von ihrer Mutter überreden lief3, Kama zu heiraten, und Dshangu, die ihrem früheren 
Mann davonlief, um Gowimbange zu heiraten. 
Nu r zwei Mãnner berichten von der Zeit, a ls sie heirateten: Yaknabi, clen viele 
Frauen heira ten wo llten , und Gowimbange, der viel aus dem Leben seiner heutigen 
Frau erzãhlt. 
Überhaupt sind die Lebe nsbe richte der Frauen von starken personlichen Bezie-
hungen (Tochter-Yater, Ehefrau-Ehemann , (klassifikatorische) Mutter-(klassifika-
torischer) Sohn , Bruder-Schwester) geprãgt, was bei den Lebenslãufen der Mãnner 
kaum zutage tritt. 
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Das Bemühen um Objektivitat überwiegt bei den Mannern, wahrend Subjektivitat 
die Berichte der Frauen kennzeichnet. Damit drangt sich aufgrund der Untersuchung 
dieser Selbstdarstellungen ein ahnlicher Sch lu l3 auf, wie er schon bei der Fisch-
Enquête gezogen wurde: F ra uen bewegen si eh in ei n em mehr nach individuellen Ge-
sichtspunkten ausgewahlten , relativ kleinen Personenkreis , der nach «aul3en» sozial 
weniger betont und bewertet wird , wãhrend die Manner au f ei nen k lei nen Bezugskreis 
zugunsten eines grol3eren , institutionali sierten verzichten . Demgemal3 haben die 
Frauen in ihren Berichten den personlichen Erfahrungsbereich geschildert. Die Man-
ner dagegen befal3ten sich mehr mit ihrem Yerhaltnis zur Dorfgemeinschaft (sie schi l-
dern einen Ausschnitt der Dorfgeschichte), wahrend die personlichen Beziehungen , 
di e « Binnenstruktur» zugunsten de r «Aul3enstruktur » zurücktritt. 
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5. TE I L 
Das Verhaltnis zwischen Mannern und F ra uen 
in den Mythen 
15. Versuch einer Mythenanalyse 1m Hinblick auf das Verhãltnis 
· zwischen den Geschlechtern 
In diesem letzten Teil meiner Arbeit soll versucht werden , das Verhiiltnis von Mann 
und Frau zueinander, so wie es in den Mythen geschildert wird, darzustellen und zu 
untersuchen . Bisher wurde zuerst die sozio-okonomische und religiose Rolle der 
Frau beschrieben, wie sie sich einem Beobachter da rbietet , der um Objektivitat 
bemüht ist. Daran anschliel3end kamen einige Frauen selbst zu Wort, indem sie aus 
ihrem Leben erziihlten (Lebensliiufe). Als letztes nun , nach diesen Selbstdarstellungen, 
sollen Mythen betrachtet werden , die gesamtkulturelle , relativ feststehende, tradierte 
Refiexionent über die subjektiv erlebte Welt (im weitesten Sinn des Wortes) bilden . 
Ohne etwas im allgemeinen über das konkrete Verhaltnis von Mythen und Wirklich-
keit aussagen zu wollen , wird 'im folgenden Teil vorausgesetzt, dal3 das Untersuchen 
einzelner Mythen (die a lle aus einer grol3eren Anzahl von gesammelten Mythen aus-
gewahlt wurden) eventuell neue Gesichtspunkte zum Yerhiiltni s zwischen Ja tmul-
frauen und ihre n Mannern beitragen kann . 
Was die Ana lyse der Mythen a nbe la ngt, so wurde ve rsucht, die Mythen so weit 
wie moglich in Funkti onen2 zu ze rlegen. Es ka nn hie r ni cht der Ort sein , ein eigenes, 
deta illiertes System de r Mythenana lyse zu entwickeln. Zahlreiche A nregungen (Lévi-
Strauss in Schmitz 1964, Lév i-Strau ss 1958, 197 1, l 972, 1973 un d P ropp 1972 nebe n 
Schmitz und a nde ren) wurde n zu einer nur teilweise ge lungenen, in bescheidenen 
Anfiinge n steckenge bliebenen Sy nthese ve ra rbeitet. Schwieri gkeiten zeigten sich inso-
fe rn , a ls es beina he unm oglich wa r, d ie ein ze lnen Methoden ko rrekt nachzu vo ll ziehe n 
und anzuwende n. 
Als erstes wird ei ne Myt he, cl ie in fün f Ya ria nten vor li egt, wiede rgege ben. Sie 
ko nnte vo n clen M iinne rn Minclsh (Ya ma ncl a ne-Lineage des M a ira mbu-C la ns), Ku-
be li ( Bo i gum -Lin e~1ge des Wuenguencls hap-C la ns) , Ka buseli (Cla n : Yagum) , uncl 
vo n de n beicl e n F ra ue n Sabwa nds ha n (Yama ncl a ne- Lineage des Mairambu-C la i1s) 
uncl Wombre (Clan : Wue nguendsha p) a ufgen o mmen we rcl en. D a Wombre nur 
latmul spricht , übersetzte ihr M a nn Sla bui (Cla n: Yagum) di e stori in s Piclgin . U m 
die ei nzelnen Ve rsio nen mi teina nder vergleichen zu ko nnen, werden sie nebeneinander 
priisentiert. Dieses Prinzip macht es - cler Ü bersichtlichkei t willen - notwenclig, clie 
einzelnen Abschnitte (die zuvor a ls «Funktio nen » bezeichnet wurclen) dem Hand-
lungsablauf cl er fünf Yarianten a nzupassen. 
l Die Definition «gesamt kul turelle, re la ti v fes tstehende, tradier te Reflex ionen » tri1Tt nicht a uf 
a lle folgenden Mythen resp. deren Yarianten zu. Dies wird jedoch bei m jeweiligen Beispiel vermerkt. 
2 PRo r r (1972: 27) «U nter Funktion wird h i er ei ne Aktion ei n er ha ndelnden Person verstanden , 
die unter dem Aspekt ihrer Bedeutung für den G a ng der Handlung definiert wird.» 
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Funktion l Die M.ãnner bauen sich ein Mãnnerhaus (AusschluB der Frauen) 
Mindsh: 
Kolimbange ist eine Fledermaus; es gibt groBe und kleine. Die groBen nennen wir ktmbui 
und die kleinen kwandshe. Dies ist die Geschichte der beiden. Einst lebten alle Menschen 
in Me~inbragui; das ist der Ursprungsort von uns allen. 
Kolimbange, der auch ei n Mensch ist, sagte: «Ich mêichte ei n kleines Mãnnerhaus ha ben .» 
Dieses nennen wir «kimbui kolimbtt». Er sagte: «Tch mêichte, daB wir ein hausbo i bauen, 
das diesen Namen trãgt.» Alle Mãnner fãllten Bãume, um daraus Pfosten herzustellen. Als 
diese fertig waren, brachten sie sie an den Platz, wo das Mãnnerhaus gebaut werden sollte. 
Sie bezeichneten die Orte, an denen die Pfosten eingesetzt werden sollten, und setzten die 
Pfosten dann auch ein. 
Kubeli: 
Einst bauten die Mãnner das Miinnerhaus kimbuiambit. Sie arbeiteten die ganze Zeit über 
daran. 
Kabuseli: 
Die Mãnner begannen mit dem Bau eines Miinnerhauses, des Mãnnerhauses Kosembit. 
Alle arbeiteten am Bau des Hauses. 
Sabwandshan : 
Das ist die Geschichte von den Miinnern, die ein Miinnerhaus bauten. 
Wombre: 
Einst wollten die Mãnner ei n Mãnnerhaus ba uen; si e JieBen di e Pfosten 111 die Erde ei n. 
Funktion H Weiterführung des Baus des Mãnnerhauses 
Minds·h: 
Dann legten die Milnner Rotang darauf. Sie befestigten alles mit Rotang; er trug die 
verschiedensten Farben (er war bemalt). Dieser Rotang wurde nicht an a llen beliebigen 
Orten angebracht, er wurde je nach dem Clan oder Clanvorfahren, dem ei n Pfosten zugeord -
net war, verwendet (wahrscheinlich clanspezifische Bemalung des Rotang). Alle machten 
den Rotang fest au f den Namen oder au f die Mythe des betreffenden Clan. Au f diese Weise 
wurden die Pfosten mit Rotang befestigt. Danach bemalten sie clie Pfosten. 
Kubeli: 
EinesTages schni.tten die Mãnner Rotang, um die Balken des hausboi befestigen zu kêinnen . 
Kabuseli: 
Eines Tages gingen sie (in clen Wald), um Rotang zu schneiden. 
Sabwandshan: 
Wombre: 
Als diese Arbeit getan war, machten sie sich auf, um Rotang uncl Limbum zu schneiden. 
Sie gingen (in den Wald), um Rotang und Limbum zu schneiden. Als sie damit fertig waren, 
legten sie alles (was sie geschnitten hatten) bereit. Dann gingen sie nach Hause, um zu 
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schla fen . Am nachsten Tag wollten die M a nner den geschni ttenen R o ta ng holen, a ber als 
sie hinsa hen, lag er nich t mehr do rt. L imbum und Rota ng befa nden sich wieder im Wald 
(so a ls wenn beides ni e geschnit ten worden ware). E ine Buschgeist-F ra u ha tte beides wieder 
zuri.ickgetragen. Die Manner sahen si eh an un d fragten: «W er kan n das zuri.ickgelegt ha ben ? 
Gestern ha ben wir doch den geschnittenen R ota ng und L imbum bereit gelegt, da mit wir 
ihn heute nur hatten zu ho len brauchen. » So sprachen a lle. D a nn begannen sie vo n neuem, 
Rota ng und Limbum zu schneiden. Sie legten ihn wieder berei t und gingen dann ins Dorf, 
um sich schla fen zu legen . Diese F rau a ber brachte a lles wieder in den Wald zuri.ick (und 
fUgte es a n seinen Ort). Am nachsten M orgen sahen di e Manner, da l3 nichts mehr dort lag, 
wo sie es hingelegt hat ten, so ndern da l3 a lles, was sie a bgeschnitten ha tten, wieder a n den 
Ba umen hing. Sie schnitten wieder Rotang und losten die Rinde von der Limbumpa lme; 
Sie legten a lles bereit. Dieses Ma l aber vers teckten sie einen Mann . Sie sagten zu ihm : 
« Bieib hier, und du wirst sehen , wer a iles immer wieder in den Wald zu rUcktragt. » So spra-
chen die Manner zu diesem Ma nn und versteckten ihn . D a nn kehrten sie ins D orf zurUck, 
u m z u schlafen. D a machte si eh di e F ra u au f, weil si e d en R o tang un d den Limbum wieder de n 
Ba umen a nfi.igen wo llte. Sie ka m a n den Ort, wo a lles bereit lag und begann mit ihrer Arbeit. 
F unkt ion lll A breil3en des K onta kts der Manner zu den F ra uen 
Mindsh: 
Kubeli: 
D a ga ben die Frauen ihren Mannern nichts mehr zu essen. Sie dachten ni cht mehr a n ihre 
M a nner. A !le ga ben den Mannern keine Nahrun g mehr. A ls die Man ner vom Rota ngschnei-
den zur i.i ckka men, ginge n sie in di e Ha user zu ihren F ra uen. A ber sie erhielten ni chts zu essen. 
Kabuseli : 
Im Mannerha us aber le bte eine F ra u, sie blieb immer nur im Mannerha us und ging nicht zu 
den Ubrigen Frauen. 
SablVandslwn: 
Als s ie mit der Arbeit bega nnen, kehr ten sie nicht mehr zu ihren Fra uen un cl Kinclern zu -
rUck. Sie ho lten kein Essen mehr bei ihnen uncl setzten s ich nicht mehr zu ihnen. Nein , 
a lle gingen nicht mehr ins Ha us zu ih ren Frauen. A lle bli eben nur noch im Mannerh aus. 
Jm Ma nnerh a us aber hi elten di e Ma nner eine F rau versteckt, di e sie gefa ngen geno mmen 
(P idgin : « ki sim pini s») uncl in s Ma nnerh au s gebracht hat ten. Sie kochte nun fü r a ll e 
Ma nner und so rgte fü r deren le ibli ches Wo hl. Die Ma nner versteckten di ese Frau. Noch 
keine a ndere Fra u hat te di ese eine Fra u im Mannerha us gesehen oder vo n ihr gewu l3 t. So 
ging es einige Zeit. D ie Manner a rbeite ten a n ihrem Versa mml ungsha us. D ie Ma nner sagten 
zu clieser F rau : « D u clarfs t ni cht das H a us verl assen, a uch ni cht um zu clefazieren. Du mu13t 
hi er oben bleiben. Wir gehen je tzt fo rt , um Rota ng im Wa ld zu schneiclen.» D ie Manner 
verbo ten ih r di es uncl gingen cla nn fo rt. 
Wombre: 
D a sprang der Mann a uf uncl hielt sie fest. Er fesselte sie und sagte: « Du a lso has t das 
gemacht. Wir ha tten cla mit viel Arbeit.» Er hielt sie fest uncl brachte sie ins Mannerhaus. 
Dort ha tten a lle Manner mit ihr Geschlec htsverkehr. Sie bli eb im Mannerha us. Die Manne r 
na hmen di e Ar bei t wieder a u f. Di ese ei ne F ra u kochte fUr a !le Manner. W en n d i e Ma nner von 
ih rer Arbeit zuri.ickkamen, al3en sie bei clieser F rau im Mannerh a us. Die Manner kehrten 
nicht mehr zu ih ren Fra uen u ne! Kinclern zurUck , nein . Die Frauen a ber kochten fi.ir die 
Manner; si e lie13en das Essen fi.ir si e stehen, si e warte ten, da n n verfaulte di e Nahr ung, un d 
sie mu l3 te n sie fortwerfe n. So ging es jeden Tag. 
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Funktion IV Neugicr der F rauen; si e kommen dem Geheimnis der Manner auí di e S pur 
Mindsh: 
Kubeli: 
Kabuseli: 
Eine Frau (des Dorfes) schickte ihr Kind auf eine Kokospalme, um Kokosnüsse herunter-
zuholen. Ei ne Kokosnul3 fiel herunter und ro l l te ins Mannerhaus. Das Kind wollte die Kokos-
nul3 holen und ging hinein. Aber die Frau, die im Mannerhaus lebt, hatte einen Fischspeer 
genomme'n und (vom oberen Stock aus) die Kokosnul3 angespiel3t und heraufgeholt. Sie 
war damit beschaftigt, Sagopudding für alle Manner zuzubereiten. Die Frauen merkten 
etwas (von der Anwesenheit der Frau im Mannerhaus). Als die Manner ein zweites Mal 
fortgingen, um .Rotang zu schneiden, vergewisserten sich die Frauen, dal3 alle Manner fort-
gegangen waren. Dann sagten sie : «Wahrscheinlich lebt eine Frau im Mannerhaus ». 
Sabwandshan: 
Eine F;au (des Dorfes) ging zu einer Kokospalme, die nahe beim Mannerhaus stand, 
und kletterte hinauf, weil sie eine Nul3 herunterholen wollte. Sie warf die Kokosnul3 hinab; 
sie zahlte aber, wieviele sie hinuntergeworfen hatte. Die Frau im Mannerhaus warf den 
Speer und stahl auf diese Weise eine Kokosnul3. Die Frau, die die Kokosni.isse hinunter-
geworfen hatte, kletterte wieder hinab un d zahlte di e Nüsse. Dan n sagte si e : «O h, e ine fehlt.» 
Daraufhin kletterte sie wieder hinauf, um noch eine weitere zu holen, aber die Frau im 
Mannerhaus hatte inzwischen wiederum eine gestohlen. Die Frau kehrte ins Dorf zurück 
und erzahlte dies den übrigen Frauen: «lch wollte Kokosnüsse holen, aber zwei wurden 
gestohlen. Wie kann das geschehen sein?» 
Wombre: 
Funktion V Die Frauen schicken ei n kleines Madchen ins Mannerhaus, 
um Gewil3heit über das Geheimnis der Manner zu erlangen 
Mindsh: 
Kubeli: 
Kabuseli: 
Da sagten die alten Frauen : «Wir werden ei n Madchen ins Mannerhaus schicken, damit es 
Feuer hole.» So schickten sie ein Madchen, das (in den oberen Stock des Mannerhauses) 
hinaufkletterte. Die F rauen sahen dem Madchen zu, wie es hinaufging. Es sah die F rau ; 
di ese fragte das Madchen : «W as willst du ?» D as M adchen antwortete : « In meinem Hau s 
ist das Feuer erloschen.» Die F rau gab ihm Feuer, und das Madchen trug es davon. Als es 
unten a n der Leiter ankam, lüschte es das Feuer aus und ging noc!)mals hinauf. Die F rau 
ga b ihm nochmals einen Feuerbrand . Das Madchen stieg hinunter und lüschte ihn wieder 
aus. Zum dritten Mal stieg es hinauf und holte Feuer; es musterte dabei die Frau. Dann 
stieg es hinunter und erzahlte den Frauen : « lhr Frauen, i m Mannerhaus lebt eine Frau. 
Alle Manner nehmen von ihr Nahrung an und schlafen mit ihr.» Da machten sich die Frauen 
auf, sie versammelten sich und berieten, was zu tun sei . 
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Sabwandshan: 
Da schickten die Frauen ein Mãdchen, das ein Geschwür am Gesãf3 hatte, ins Mãnnerhaus 
und hief3en es dort Feuer holen. Das Mãdchen ging in den oberen Stock des Mãnnerhauses 
und sah dort die Frau und dachte: «Ah, die Mãnner halten eine Frau versteckt, die wir noch 
nie gesehen haben .» Es nahm Feuer und kletterte wieder die Leiter hinab. Als es auf der 
Erde ankam, !Ose h te es das Feuer aus un d kletterte nochmals di e Lei te r hinauf un d sagte : 
«Das Feuer ist erloschen.» Da antwortete die Frau: «lch habe dir Feuer gegeben, das Holz 
hat gu t gebrannt, warum hast du es ausge!Oscht? » Si e schalt das Mãdchen, aber ga b ihm 
zum zweiten Mal Feuer. Dann kehrte das Mãdchen zu den Frauen zurück und sagte: «lhr 
Frauen, eine Frau ist im Mãnnerhaus. Ich habe sie gesehen.» Da fragten die Frauen: «Ist 
das wahr? - Die Mãnner haben eine Frau, deshalb kommen sie nicht mehr zu uns ins Haus, 
um mit uns zu plaudern oder zu essen. Es muf3 wahr sein, daf3 sie eine Frau im Mãnnerhaus 
haben. Uns ha ben sie verboten, ins Mãnnerhaus zu gehen (Pidgin: oi i tambu long m i pela -
konnte auch heif3en: deshalb haben sie uns nicht mehr beachtet).» 
Wombre: 
Da sagten die Frauen: «Wenn die Mãnner zur Ar bei t weggegangen sind, schicken wir ei n 
Mãdchen, das ein Geschwür auf der Hau t hat, ins Mãnnerhaus.» So schickten sie das Mãd-
chen. Es stieg die Leiter ins Mãnnerhaus hinauf, um dort Feuer zu holen. Sie schickten 
das Mãdchen . Es ging. Es sah das Feuer im Erdgeschof3 des Mãnnerhauses brennen. Aber 
es kletterte ins obere Stockwerk hinauf. Dort sah es die Frau . Diese fragte: «Warum kommst 
du ins Mãnnerhaus, früher bist du nie hier gewesen ?» Das Mãdchen antwortete: «Ich 
komme, um Feuer zu holen.» Da nahm die Frau Feuer und gab es dem Mãdchen. Es nahm 
den Feuerbrand und kletterte hinunter. Dort, am Fuf3 der Leiter, loschte es das Feuer aus. 
Es kletterte wieder hinauf, weil es die Frau nochmals sehen wollte. Als es oben war, gab ihm 
die Frau nochmals Feuer und schalt es. Das Mãdchen kletterte wieder hinunter und ging 
zu den Frauen. Es rief alle herbei und sagte: «Eine Frau ist im Mãnnerhaus; sie kocht für 
alle Mãnner, und diese essen bei ihr. Sie kommen nicht zu uns, um bei uns Nahrung zu 
holen.» 
Funktion Vl Die Frauen toten die Frau im Mãnnerhaus 
(ZerstOrung des Geheimnisses der Mãnner) 
Mindsh : 
Kuheli: 
Kabuse/i: 
Alle zerrten di e F ra u hinunter un d sagten : «Kom m, wir ha ben etwas mit dir v o r.» Si e 
zerrten sie hinunter, mitten in das Gedrãnge der F rauen . Dann nahmen sie ein Rasier-
messer hervor, ein Rasiermesser, wie es noch unsere Grof3vãter hatten, wir nennen es «tie», es 
ist aus Bambus. Alle schnitten der Frau die Haare. Sie schnitten so lange, bis eine Frau 
sie in die Haut schnitt. «lhhh! » rief da die Frau. Da sagte jene, die sie geschnitten hatte: 
«Es tut mir leid, ich habe es nicht absichtlich gemacht .» Die Frauen schnitten ihr weiter 
das Haar ab, dann begannen sie, sie überall zu schneiden, bis sie umfiel und tot war. Alle 
zerschnitten sie, dann warfen sie die Leiche in zwei Kochtopfe und bereiteten Sagopudding 
zu . Sie stellten die Topfe (mit dem Sagopudding) vor dem Mãnnerhaus auf. 
Sabwandshan: 
Da ergriffen die Frauen Rasiermesser oder gewohnliche Messer und Âxte. Die Frauen 
gingen gemeinsam. Sie überredeten die F1au: «Wir sind gekommen, weil wir dein Haar 
schneiden wollen .» So sprachen alle zu ihr, bis sie sich hinsetzte. Die eine Frau schnitt ihr 
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das Haar. D a ergrifT ei ne andere die Axt und schlug ihr den K opf a b. Alle F ra uen beteiligten 
sich daran, diese F rau zu toten. D ann nahmen die F rauen diese beiden K okosnüsse und 
raspelten das F leisch der Nu/3. D ann nahmen sie den Unter- und den Oberkiefer und warfen 
je einen Kiefer in einen Kochtopf. Sie leerten die geraspelte Kokosnu/3 u nd den Sago dazu, 
kochten alles miteinander und machten dara us Sagopudding. Dann richteten sie den Sago-
pudding in zwei Schüsseln an, je ei ne Schüssel für di e M anner der « Kishi t », un d ei ne für 
« Miwot ». Sie stellten die beiden Schüsseln für die Manner hin und kehrten dann in ihre 
H a user zuri.ick. 
Wombre: 
Da sagten die F ra uen: «Morgen, wenn die M iinner zur A rbeit fortgegangen sind, wollen 
wir diese F ra u herunterrufen, und wir werden ihr das Haar schneiden. D ann werden wir 
sie toten .» So sprachen sie. Am a ndern Morgen, a ls die M anner zur Arbeit gegangen waren, 
machten sich die Frauen auf und begaben sich ins Mannerha us und riefen d ie F rau (die im 
oberen Stockwerk lebte). Si e ka m herunter ; di e F ra uen schnitten i h r das Ba ar. A lle betei-
ligten sich am Schneiden der H aare . D ann schnitten sie d ie F rau (in die Haut), sie to teten 
sie. Dann bereiteten sie Sagopuddi ng zu, spa lteten den Kopf der Frau in zwei Teile und 
legten je ei nen Te i l in ei nen To p f mit Sagopudding, d er für je ei ne de r bei de n l nit ia tionshiilften 
gedacht war. M it Bla ttern des wilden Taro deckten sie die Topfe mit dem Sagopudding zu. 
F unktion Yll D ie M anner verzehren ohne ihr Wissen Teile der getoteten Frau 
Mincúh: 
Kube/i: 
Kabuseli: 
A ls clie Miinner gegen Abend vom Rota ngschneiden zurückkamen, hielten sie nach der 
F ra u Ausscha u ; a ber sie war ni eh t dort. Nu r zwei Topfe mi t Sagopudding waren bereit. 
D a sagten sich die Miinner : «Wi r wollen essen.» Sie a/3en , bis sie im ei nen Topf ei nen Kiefer 
fanden. Dara uf hin fanclen sie im a ndern Topf den Oberkiefer. Da fragten sie sich : « He, 
was ha ben wir denn eigentlich gegessen ?» Alle durchsuchten m it den Lo ffeln den Brei. 
Dan n r iefen sie a us : « O h, wir ha ben den Kopf eines Menschen gegessen.» 
Sabwandshan: 
Als die Manner ins Mannerha us kamen, fanden sie die Schüsseln mi t Sagopudding vor. 
Alle setzten sich und a /3en den Sagopudding. D ie M anner (der einen l nitiationsha lfte) 
stie/3en plotzlich a uf den einen Kiefer, sie warfen ihn zu Boden, wo er zerbrach . Sie warfen 
ihn auf die Erde. D ie Manner (der andern lnit ia tionshiilfte) fanden den andern K iefer. 
Sie warfen ihn ebenfa lls auf die E rcle. 
Wombre: 
Bale! dara uf kehrten die M anner mit ihren K a nus zurück . Sie wuschen sich und nahmen d ie 
Topfe mit dem Sagopudding. Sie versarnmelten sich und begannen dann zu essen. Sie 
a /3en den Sagopudd ing und fanden schl ie/31ich einen Te il des Kopfes der Frau im einen Topf. 
Sie ergriffen ihn und warfen ihn auf den Boden. Die andere lni tia tionshiilfte fand in ihrem 
Topf die andere Halfte des K opfes. Sie warfen diesen ebenfalls fort. Dann sagten die Man-
ner: « D ie Frauen mi.issen nun unser Gesetz erleiden (Pidgin: dispela olmeri i redi long dis-
pela law bilong rnipela). Wi r konnen nun nicht rnehr am Mannerhaus weiterbauen.» 
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Funktion VIII Die Münner stellen F luggestelle her 
(Ausweitung des Konflikts mit den Frauen) 
Mindsh: 
Dann nahmen sie allen übriggebliebenen Rotang und machten daraus so ctwas wie eine 
Fledermaus. Alle fertigten Flügel an und dcn Leib, bis schlief3lich ein ganzes Gestell (lag<J) 
entstanden war. Die Münner fertigten ein solches Gestell für jeden Mann und für jedes 
mannliche Kind her, für die Madchen nicht. Wieviele Sohne ein Mann auch hatte, er stellte 
für jedcn von ihnen ein solches Gestell h.er. So machten es alle Vater. Nur für die Kinder, 
welche noch im Leib der Mutter und noch nicht geboren waren , fert igten die Vãter keine 
Fledermaus-Gestelle an. Wenn aber ein kleines Kind noch die Brust der Mutter benotigte, 
so stellten die Vater auch für diesen Knaben noch ein Gestell her. 
Kube/i: 
Da nahmen die Mii.nner den Rotan g und stellten daraus Gestelle in der Gestalt von F leder-
mãusen her. Sie arbeiteten daran , bis die Gestelle fertig waren. Sie waren so grof3, daf3 je 
ein Mann darin Platz fand . Mãnner, die Sohne besaf3en , stellten auch für diese Gestelle her. 
Kabuse/i: 
Da erhob sich ei n Mann, der Kolimbange heif3t : Er sagte : « Nehmt diesen Rotang un d bringt 
ihn her! » Alle Jegten sich dann schlafen . Am andern Morgen nahmen die Manner ihre 
Sohne m i t. Sie sagten : «W i r wollen ni eh t mehr mit unseren F rauen Geschlechtsverkehr 
haben, nicht da f3 sie noch Kna ben zur Welt bringen .» Die Mãdchen lief3en sie bei den Müt-
tern . Alle Mtinner fe rt igten aus dem Rotang Gestelle her, für jeden Mann und für jeden 
Knaben eines. 
Sabwandshan: 
Der Rotang lag nun bereit. Die Mãnner nahmen ihn und fert igten daraus Gestelle in der 
Gestalt einer F ledermaus her. Diese Art F ledermãuse nennen wir kumbui . Die Manner 
a rbeiteten an diesen Gestellen . Sie waren so grof3, da f3 sich jeder Mann in eines stellen kon n te . 
Sie ferti gten auch F lugges telle für ihre Sohne an. 
Wombre: 
So sprachen die M iinner. Sie zerr ten den Rotang (den sie schon bei m Bau verwendet hat ten) 
heraus und legten ihn in clie Sonne zu m Trocknen. Dann begannen sie, Gestelle in der Ge-
sta lt von F ledermausen herzustellen. Sie fe rtigten sie aus R otang an. Sie sahen aus wie 
F ledermã use. Wenn ein Ma nn zwei K naben ha tte, stellte er drei, eines davon für sich selbst 
her. Wenn ein Mann vier K na ben hat te, stellte er fün f her. So machten es a lle. Für a lle 
Kna ben wurden solche Gestelle angeferti gt. 
Funk tion l X Die Mãnner fliegen a ls F ledermãuse davon, 
nachdem sie das Mãnnerhaus zerstürt ha ben 
.M indsh: 
Eines Tages sagten die Mãnner zu den F rauen, sie sollten alle miteinander zum F ischfang 
fahren oder in den Wald gehen. Die M ii.nner schick ten a lle F rauen fort , so da f3 keine einzige 
mehr i m D orf zurückblieb. Einige Frauen nahmen das Netz oder die F ischreuse un d fuhren 
zu ei nem kleinen See, einige ergriffen die Ax t und das Messer und gingen in den Wald . 
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Da nahmen die Mãnner ihre Fledermaus-Gestelle hervor, kletterten hinein und versuchten 
damit zu ftiegen. Alle übten sich darin , alle ftogen mit diesem Gestell, sie ftogen über das 
Mãnnerhaus. Die Frauen, die drau!3en auf dem See oder im Wald waren, alle sahen diese 
Vogel un d sagten: « O h, bei un s gibt es d oe h k ei ne Fledermãuse, w as ist das für e in Vogel? >> 
Die Frauen kehrten ins Dorf zurück und wollten ihre Mãnner fragen. Diese hatten inzwi-
schen die Gestelle wieder verlassen und sie aufgehãngt, entweder an einem Pfosten oder 
innen im Mãnnerhaus. Dann setzten sie sich ins Mãnnerhaus, als ob nichts geschehen wãre. 
Alle Frauen kamen zurück und fragten: « H e, ihr Mãnner, was waren dies für schwarze 
Vogel? Solche haben wir noch nie gesehen, sie sind ganz schwarz. Sie ftogen umher und 
wir haben sie gesehen. Wo ist dieser Vogel zuhause, und warum ftiegt er umher?» So fragten 
die Frauen i h re Mãnner. Diese antworteten: «W i r wissen ni eh t, was für Vogel ihr gesehen 
habt.» So sprachen die Mãnner. Aber die Frauen fragten immer wieder, bis sie nicht mehr 
daran dachten. Es verging einige Zeit. Eines Abends trafen sich die Mãnner und sagten: 
«Morgen werden wir wieder alle F ra uen fortschicken, dan n werden wir das Dorf verlassen.» 
So sprachen alle Mãnner. Am nãchsten Morgen schickten die Mãnner ihre Frauen fort. 
Die Mãnner behielten ihre Sohne bei sich. Die Mãdchen aber gingen mit ihren Müttern . 
Die Frauen fuhren zum Fischfang oder gingen Feuerholz suchen. Als die Sonne über den 
Wipfeln der Bãume stand, zogen die Mãnner die Fledermausgestelle an, und alle ftogen auf. 
Sie ftogen um die Frontseite des Mãnnerhauses und zerstorten sie. Dann ftogen sie zur 
Rückseite un d zerstürten au eh di ese. Dan n verteilten si eh di e Mãnner; si e ftogen in alle 
Richtungen davon . Einige ftogen gegen den Ort, wo die Sonne aufgeht, einige dorthin , wo 
die Sonne untergeht. Diese Orte nennen wir Lengaui und Kumbrangaui, einige ftogen nach 
MefJinbit und Kambiambtt. Als die Frauen ins Dorf zurückkehrten, schauten sie sich um 
und sagten: «O h, es ist kein einziger Mann mehr i m Dorf, alle sind fortgegangen . Vor 
einiger Zeit kamen wir i h nen au f die S pur, wir fragten sie, aber sie antworteten : <Üh, wir 
wissen nichts. > Sie haben uns belogen. Die Mãnner sind in der Gestalt von Fledermãusen 
davongeftogen. Wir haben n un keine Mãnner mehr. >> So sprachen alle, sie waren traurig und 
klagten um ihre Kinder. 
Kubeli: 
Als alle Gestelle fertig waren , setzten sie einen Tag fest. An diesem Tag stiegen díe Mãnner 
in die Gestelle; am frühen Morgen ftogen sie damit in die Luft. Kolimbange hatte nicht 
mehr daran gedacht und hatte deshalb ein wenig Sago gegessen . Als alle Mãnner davon-
ftogen, wollte sich auch Kolimbange in seinem Gestell aufmachen. Aber er war schwer, er 
war schwer. Unterdessen ftogen alle Knaben und Mãnner zum Giebel des Mãnnerhauses 
Kumbiamb+t. Sie. hielten sich am Giebel fest , bis er brach und herunterstürzte, dann ftogen 
sie auf die andere Seite und zerrten daran, bis das ganze Kumbiambtt zusammenfiel. Da 
ftogen alle davon. Einige ftogen nach Lengaui . Alle sangen: lengaui , lengaui, kumbrangauiat, 
kumbrangauiat. So sangen alle und ftogen davon . 
Kabuse/i: 
Als sie damit fertig waren, sagte Kolimbange : « Morgen wird es v i ele Fische i m See geben. 
lhr Mãnner mü!3t eure Sohne bei euch behalten und nur die Frauen zum Fischfang schicken. >> 
Die Mãnner besprachen ihren Plan im Mãnnerhaus Kosembtt. Als es Morgen wurde, mach-
ten die Mãnner einen Zauberspruch, damit im See viele Fische auftauchen sollten. Die 
Frauen sahen die Fische und riefen einander (diese Neuigkeit) zu. Die Manner hief3en die 
Frauen, sie sollten zum Fischfang fahren. Da fuhren alle Frauen auf den See hinaus. Die 
Mãnner nahmen alle ihre Sohne mit zum Mannerhaus. Alle stiegen in die Gestelle und 
ftogen, si e ftogen wie Fledermãuse. Di ese Fledermause nen nen wir kumbui un d kwandshe; 
die ersten sind mãnnlich, die zweiten weiblich. Die Manner verteilten an ihre Sohne solche 
Gestelle. Manche Knaben waren erst gerade geboren worden, andere hatten erst gerade 
gehen gelernt, andere erst gerade sprechen. Aber auch für diese Knaben hatten die Vater 
Gestelle angefertigt. Das Mãnnerhaus war angefüllt mit Mãnnern, Knaben und solchen 
Vogelgestellen. Alle sahen zu den Frauen, die Fische speerten. Als die Fische sich in tieferes 
Wasser zurückzogen und auch wegschwammen, begannen die Manner zu fliegen . Brm, brm, 
brm, brm. Sie ftogen in die Hohe und hielten sich an der Giebelfigur fest . An dieser Giebel-
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figur hielten sie sich fest und zerrten daran, bis ein Stück des Mãnnerhauses abgebrochen 
war. Alle Frauen waren unterdessen mit dem Kanu wieder ins Dorf zurückgekehrt. Sie 
schauten si eh u m un d fragten : «W as ist los, was kracht so? - O h, unsere Mãnner sin d 
davongegangen, unsere Kinder sind ebenfalls fort.>> Als die Mãnner davonflogen, r iefen 
sie die Namen der Himmelsrichtungen auf: « Me{ltnbrag, Mefi'inbrag, Kumbianbrag, Kum-
bianbrag, Lengauiat, Lengauiat, Kumbrangaui, Kumbrangaui.» Dann flogen sie in alle 
Richtungen davon . Zwei Mãnner der Nyaui-Hãlfte pftückten ein Blatt des Brotfrucht-
baumes und nahmen eine Blume, die wir «Moe» nennen, steckten sie sich an und ftogen in 
die Luft. Dazu riefen sie: «Waiko, waiko.» Das ist der Ruf eines Vogels. D ann stellten sie 
zwei Gestelle in der Gestalt von kawandshe-Fiedermãusen her, nahmen ein Stück Kokos-
faser, die wir « dshuanga » nennen, und umwickelten damit das Gerüst. Da flogen die bei-
den Mãnner als kawandshe davon . Alle Mãnner und Knaben waren nun fortgeflogen, nur 
noch Frauen waren im Dorf. 
Sabwandshan: 
Dann versammelten sich alle Mãnner mit ihren Sohnen. Die Frauen und Mãdchen wurden 
nicht berücksichtigt. Alle beschlossen, da l3 sie am nãchsten Tag das Dorf verlassen wollten. 
Bis dahin war es verboten, Nahrung zu sich zu nehmen. Aber ein alter Mann war hungrig. 
Er nahm frischen Sago und legte ihn ins Feuer. Er al3 nur wenig davon. Als es Morgen 
wurde, wollten die Mãnner davonfliegen. Sie riefen die Himmelsrichtungen auf, in die sie 
ftiegen wollten: «Me{ltnbttna, Me{ltnbttna, Kumbrangauiat.. .» Sie riefen die Namen der 
Himmelsrichtungen auf und flogen dann davon. 
Wombre: 
Da machten die Mãnner einen Zauberspruch, damit viele Fische im Wasser a uftauchten. 
Als sie das singsing gemacht hatten, tauchten viele Fische im Wasser auf. Da machten sich 
die Frauen auf und fuhren auf den See hinaus, um Fische zu speeren. Alle Frauen waren 
beim Fischespeeren. Die Mãnner und ihre Sohne kletterten in die F ledermaus-Gestelle. 
Als jeder in einem solchen Gestell untergebracht war, flogen sie in die Hohe. Sie hielten sich 
am Giebel des Mãnnerhauses fest. Sie zerrten daran, bis er brach. Dann flogen sie auf die 
andere Sei te und hielten sich an der G iebelfigur au f der Rücksei te, zerrten daran, bis auch sie 
brach. Dan n ftogen sie au f die beiden Lãngsseiten und zerrten auch dort so lange am Mãnner-
haus, bis es zusammenbrach. Dann ftogen sie davon. E inige ftogen nach Me{ltnbtt, einige 
nach Kumbrangaui (Wombre macht in der Iatmui -Version das singsing: Me{ltnbtt, Me{ltn- · 
btt, K ambiambtt, Kambiambtt, Lengauiat, Lengauiat, Kumbrangauiat), einige nach Yam-
bun und einige nach Woliagui. Das sind die Namen der vier Himmelsrichtungen. So flogen 
a lle davon. 
Funktion X Kolimbange mi13achtet die Verhaltensvorschriften der Mãnner 
und mul3 deshalb zurückbleiben 
M indsh: 
Am andern Tag verl ie13en zwei Mãdchen den umzãunten Initiationsplatz (banis). Früher 
wurden den Frauen auch Narbentatauierungen beigebracht (d. h . sie wurden initiiert). Dies 
geschah an einem umzãunten Platz. Nun kamen die beiden jungen M ãdchen aus der Um-
zãunung heraus und gingen ans Wasser hinunter, um sich zu waschen. Da sahen sie diesen 
Mann Kolimbange. Dieser Mann hatte a lles ausge!Ost und auch den Bau des Mãnnerhauses 
veranlaf3t. Am Morgen hatte er ei n wenig gegessen und war davon zu schwer geworden (um 
mit den übrigen Mãnnern davonftiegen zu kon nen). E r sal3 auf einem Ast. 
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Kubeli: 
Nur dieser Mann Kolimbange, er war schwer. Er hielt sich an einem Blattwedel der Sago-
palme fest , er war nicht in der Lage zu fliegen . Er wollte fliegen, aber er konnte nicht. Er 
blieb nun in der Niihe eines Wasserloches hiingen . In diesem Wasserloch badeten sonst die 
Frauen. Er blieb dort. 
Kabuse/i: 
Aber auch Kolimbange war noch im Dorf: «Warum mu13 ich so bleiben ?» Er flog ein wenig 
und fiel auf eine Sagopalme. Nahe bei dieser Palme befand sich der Waschplatz von zwei 
jungen Frauen. Er wollte weiterfliegen, aber er war nicht in der Lage dazu. Da sagte er sich : 
«Alle Miinner sind fort, es ist niemand mehr da, der für Nachwuchs sorgen konnte.» E r 
war nun auf diese Sagopalme heruntergefallen . E r blieb dort sitzen . E r blieb lange clort. 
Sabwandshan: 
Dieser alte Mann wollte ebenfalls clavonftiegen, aber er war nicht in der Lage clazu. Seine 
Hoclen waren grof3, sie waren geschwollen. Deshalb konnte er nicht clavonfliegen. Er fiel 
hinunter auf eine Sagopalme, wo er an einem Palmblattwedel hiingen blieb. Alle Miinner 
waren clavongeflogen, nur der alte Mann war noch da. 
Wombre: 
Aber eine Fleclermaus, sie heif3t Kolimbange, dieser Mann (d. h. dieser Mann in Fledermaus-
gestalt) hatte am Morgen ein wenig Sago gegessen. Davon waren seine Flügel schwer ge-
worden, uncl er muf3te sich an einer Sagopalme festhalten. E r hielt sich an einem Blattweclel 
der Sagopalme fest . Dort blieb er sitzen . 
Funktion XI Kolimbange nimmt mit zwei Frauen Kontakt auf 
Mindsh: 
Da kamen die beiden jungen Frauen in seine Nahe. Die beiden Frauen wuschen sich. 
Kolimbange na h m ei ne Baumfrucht un d warf sie au f ei ne der beiden Frauen . Di ese erschrak 
und sagte: « He, Schwester, warum sch liigst etu mich?» Die andere Frau antwortete: « Das 
war ich nicht.» Die beiden sprachen noch miteinancler uncl wuschen sich . Da nahm Ko lim-
bange ei ne weitere F rucht und warf sie au f clie anclere Schwester. Diese erschrak auch uncl 
fragte: «Warum schliigst etu m i eh, Schwester ?» Di ese a ntwortete : « Das war i eh ni cht. » 
Da sahen sich bei ele u m; sie sahen au f eten Ba u m un d entcleckten eten Ma n n, der clort o ben 
saf3. Die beiclen riefen aus : « Üh, ein Mann sitzt dort oben.» Die Schwestern gingen ins 
Dorf zurück und holten eine kleine Leiter. Die beiden stellten sie an den Batun, auf clem 
Kolimbange saf3. Er kletterte hinunter. Die Schwestern nahmen ei nen Korb, ocler ein Stück 
Kokosfaser oder einige grof3e Bliitter und bedeckten damit den Mann, clamit ihn keine anclere 
Frau sehen konnte. Auf diese Weise brachten die beiden Frauen Kolimbange in ihr Haus. 
Kube/i: 
Da kamen zwei Frauen, zwei Schwestern. Beide wollten sich dort waschen. Sie zogen sich 
aus und wollten sich waschen. Da nahm Kolimbange Frl.ichtchen der Sagopalme und scho13 
sie auf das Bein cler einen Frau. Diese erschrak und rief: «Warum schliigst du mich, du bist 
doch nicht ein Mann, der mich sch liigt ?» So sprach die ii ltere zur jüngeren Schwester. 
Diese antwortete: « lch war es nicht. Ich glaube, die Früchtchen sind blo13 heruntergefallen .» 
Der Mann warf keine Früchtchen mehr. Er hielt sich versteckt in der Krone cler Palme. 
Als sie ein anderes Mal wieder erschienen, nahm er einige Früchtchen und warf sie auf die 
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jüngere Frau, er schlug sie mit diesen Früchtchen . Er schlug sie. Da erschrak auch sie und 
fragte : «Warum schlagst du mich, du bist kein Mann.» Die altere antwortete: « Das war 
nicht ich.» Da entdeckten sie diesen Mann. Er hielt sich nun nicht mehr versteckt. Er war 
in der K ro ne der Palme. Die beiden schauten ihn an und sagten: «W arte, wir ho l en ei ne 
Leiter.» Da gingen die beiden und holten ei ne Leiter und ei ne Hau be, um ihn zu verstecken. 
Sie stellten die Leiter an , und der Mann st ieg hinunter. Da setzte er sich auf die Arme 
der ãlteren Schwester. Die beiden hüllten ihn in die Haubc ein und brachten ihn in ihr Haus . 
Kabuse/i: 
Unterdessen hatten die Frauen nach Mãnnern Ausschau gehalten, aber sie hatten keine 
gefunden. Deshalb nahmen sie Hunde zu sich und gebaren Hunde-Kinder. Als zwei Frauen 
sich in der Nãhe der Sagopalme waschen wollten , ril3 Kolimbange Früchtchen der wilden 
Sagopalme a b und warf sie auf die a ltere der beiden Frauen. Diese erschrak und sagte zur 
jüngeren : « Du bist d oe h ke in Ma n n, du kannst m i eh ni eh t so schlagen .» Di ese antwortete: 
«Nein , ich war es nicht. » Als die beiden ein anderes Mal wieder baden gingen, warf er 
Früchtchen der wilden Sagopalme auf die jüngere Frau. Die beiden blickten umher. D a 
entdeckten sie den Mann. Die ei ne der beiden Frauen rief der anderen zu : « Komm, hier 
sitzt ei n Mann auf ei nem Baum.» Da holten die beiden Frauen eine Leiter und eine Regen-
haube, wir nen nen di ese « magenyoli », es ist dies di e lange Regenhaube. Di e ãltere F ra u 
trug Kolimbange, der unter dieser Magenyoli verdeckt war, zu ihrem Haus; die jüngere 
trug die Leiter. 
Sabwancúhan: 
Zwei junge Frauen kamen in die Nahe der Sagopalme, weil sie sich dort waschen wollten. 
Da nahm der Mann Früchtchen der Sagopalme und schol3 sie gegen die Genitalien der 
ei nen F ra u . Di ese erschrak un d sa g te zur andern: « Du bist d oe h k ei n Ma n n. Du kan n s t 
mich nicht auf diese Weise schlagen.» Die andere antwortete: « Nein, ich war es nicht.» 
Die beiden fuhren fort , sich zu waschen. D a nahm der alte Mann wieder einige F rüchtchen 
der Sagopalme und warf sie gegen die Genitalien der andern Frau. Auch diese erschrak 
und sagte zur Schwester: «Du bist doch kein Mann, du kannst mich doch nicht so schlagen.» 
Di e Schwester antwortete: « Das w ar i eh nicht. » Da sa h en si eh di e beiden F ra uen u m un d 
erblickten ihn , da er si eh au f d er Palme bewegte. Si e sagten z u diesem Ma n n : «B lei b dort! » 
Die beiden Frauen kehrten zu ihrem Haus zurück und holten ei ne Leiter und ein Yori (Regen-
und Sonnenhaube). Sie brachten beicles zur Sagopalme. Die beiden Frauen kletterten hin-
auf und holten den a lten Mann herunter. E r hielt sich am Rücken cler F rauen fest. Dann 
zogen sie sich die Regenhaube über, so dal3 cler Mann clarunter nicht mehr zu sehen war. 
Die Regenha ube reichte bis zu den Oberschenkeln der F rauen. Die beiden trugen ihn in 
ihr Haus, wo er mit den F rauen zusammenlebte. 
Wornbre: 
Zwei junge Frauen wuschen sich jeweils am Ful3 clieser Sagopalme. Dort befand sich nãm-
lich ein Wasserloch. Die beiclen Frauen waren es gewohnt, sich clort zu waschen. Kolim-
bange sah i h nen zu. Dan n nahm er Früchtchen der Sagopalme und warf sie auf die Genita-
lien der ãltercn Schwester. Diese sagte zur jüngeren : «Schwester, du bi st doch kein Mann, 
dal3 du m i eh so schlãgst.» Di e jüngere antwortete: «lch war es nicht ; i eh ha be di eh ni eh t 
geschlagen.» So sprachen die beiden miteinander und kehrten dann ins Dorf zurück. Am 
andern Morgen kamen sie wieder zum Wasserloch , um sich zu waschen. Da nahm Kolim-
bange wieder einigc Früchtchen der Sagopalme und warf sie au f die Genitalien der jüngeren 
der beiden Schwestern. Di e jüngere sagte: « Du bist doch kein Mann, dal3 du mich so 
schlãgs t.» Dic ã ltere antwortete: «Das war ich nicht .» Da erblickten die beiden im Wasser 
das Spiegelbild (Pidgin: tewel) des Mannes, der in der Krone der Sagopalme sal3. Dan n 
sahen sie in die Hohe und entdeckten ihn. Sie kehrten nach Hause zurück uncl holten eine 
kleine Leiter. Sie holten diese Leiter und stellten sie an die Palme an. Die altere Schwester 
kletterte hinauf und trug ihn auf dem Rücken hinunter. Die beiden Frauen trugen ihn in 
ihr Haus. 
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Funktion XII Koiimbange bleibt bei den beiden Frauen 
und zeugt mit ihnen zwei Knaben 
Mindsh: 
Die Zeit verging. Kolimbange hatte mit den beiden F ra uen Geschlechtsverkehr (Pidgin: 
maritim). Die ãltere Schwester wurde schwanger und gebar einen Sohn. Die jüngere wurde 
ebenfalls schwanger. Auch sie gebar einen Sohn. Aber sie sagten den übrigen Frauen nichts 
davon. Nur nachts durften die Knaben und der Vater das Haus verlassen . Nachts gingen 
sie zum Fl uf3 hinunter, um sich· zu baden. So ging es, bis die beiden erwachsen waren. 
Kubeli: 
Sie behielten ihn im Haus. Die beiden kochten Essen für ihn . Der Mann verl ief3 das Haus 
nicht. Er zeigte sich niemandem. Er blieb immer im Haus. Alle Frauen hatten keine Mãnner, 
sie gebaren nur Hunde-Kinder. So lebten sie. Die beiden Schwestern aber lebten (mit ihrem 
Mann) . Die ãltere Schwester wurde schwanger. Sie war schwanger. Sie gebar ei nen Knaben. 
Die übrigen Frauen kamen und fragten die jüngere Schwester: «W o ist deine Schwester? » 
Di e ji.ingere F ra u antwortete: «Si e hat e ine groJ3e Eiterbeule am Bein. Si e kan n ni eh t gehen. 
Deshalb bleibt sie i m Haus.» So sagte sie den Frauen. Alle dachten , es sei wahr und fragten 
nicht mehr nacb ihr. Die Frau aber blieb im Haus. Da machte der Mann ein Singsing mit 
Erde. Er rieb die Haut (des Kindes) mit schwarzer Erde ein, und innert kürzester Zeit war 
es grof3 geworden; es wurde plotzlich groJ3. Es war nu n ei n Mann. Da zeigte sich die altere 
Schwester wieder; si e spazierte durchs Dorf. Da kamen die Frauen un d fragten: «Ai, was 
war mit dir los, hast du etwa ei n Kind geboren ?»- «Oh nein , wir ha ben ja keinen Mann 
(in unserem Do r f); i eh w i li nicht, daJ3 ihr Unwahres erzãhlt.» So sprach di e ãltere Schwe-
ster. N un war die jüngere schwanger. Sie blieb nun im Haus, und alle Frauen des Dorfes 
kamen wieder un d fragten das gleiche wie zuvor. Di e ãltere antwortete: «Si e hat ei ne grof3e 
Beule am Hintern, sie liegt nun im Haus. Sie ist nicht in der Lage, herauszukommen und 
herumzuspazieren.» Die ã ltere belog so die Frauen und ging auf die Nahrungssuche fi.ir 
die ji.ingere Schwester. So verflof3 die Zeit, bis die jüngere Schwester das Kind , einen Kna-
ben, gebar. Dieser Mann, Kolimbange, machte wieder ein Singsing über Erde, er rieb die 
Haut (des Kindes) ein, er tat dies immer wieder, am Tag, in der Nacht, er wiederholte es 
immer wieder, bis der Knabe plotzlich zu einem erwachsenen Mann wurde. 
Kabuseli: 
Sie brachten den Mann in ihr Haus und lebten mit ihm zusammen. Die ãltere Frau gebar 
ein Kind von ihm, einen Knaben; spàter gebar die jüngere ebenfalls einen Knaben. 
Sa b wandshan: 
Er hatte Geschlechtsverkehr mit beiden Frauen (Pidgin: maritim). Nach einiger Zeit wurde 
die eine schwanger und gebar einen Knaben. Die beiden Frauen liel3en weder den Sohn 
noch den Vater aus dem Hause gehen. Die Mánner aller übrigen Frauen waren ja fort -
gegangen; deshalb gebaren die andern Frauen nur noch Hunde. Sie gaben den Hunden die 
Brust, die Frauen hatten nur noch Kinder von Hunden. Die Frauen hatten mit Hunden 
Geschlechtsverkehr. Die beiden Frauen aber hatten diesen Mann gefunden. Sie versteckten 
ihn vor den übrigen Frauen. Als der Knabe schon grof3er geworden war, wurde die andere 
Frau schwanger und gebar ebenfalls einen Knaben. 
Wombre: 
Dort hielten sie ihn versteckt, damit ihn die anderen Frauen nicht sehen konnten. Denn die 
übrigen Frauen gebaren nur Hunde-Kinder. Sie hatten mit Hunden Geschlechtsverkehr 
und gebaren Hunde-Kinder. Die erwachsenen mãnnlichen Hunde hatten mit den Frauen 
Geschlechtsverkehr. So lebten sie. Dieser Mann, Kolimbange, zeugte mit der ãlteren Schwe-
ster ei nen K na ben. Die anderen Frauen aber fragten die jüngere Frau : «W as macht deine 
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Schwester, sie spaziert nicht mehr durchs Dorf, sie bleibt immer zuhause.» Da antwortete 
die jüngere : «Meine Schwester hat eine Eiterbeule am Hintern. Deshalb mag sie nicht 
herumspazieren . Sie bleibt lieber i m Hause.» So log die jüngere, als di e altere schwanger war. 
Dann gebar die altere den Knaben. Als das Kind grol3er war, entwohnte es die Mutter. 
Da wurde di e jüngere Schwester-schwanger, un d die a ltere versah die jüngere mit Nahrung. 
Sie verrichtete die Arbeit für die jüngere, weil sie das Haus nicht verlassen durfte. Denn 
sonst hatten die andern Frauen bemerkt, dal3 sie schwanger war. Deshalb versteckte sich 
die schwangere Frau. Sie gebar ebenfalls einen Knaben. So lebten sie, bis die Knaben grol3 
geworden waren. 
Funktion Xlli Alle Frauen nehmen zu den drei Mannern Beziehungen auf 
Mindsh: 
Da sagten di e bei d en F ra uen z u d en übrigen F ra uen: «W i r mochten euch etwas sagen; 
wir wollen uns alle treffen .» Da versammelten sich alle Frauen. Die beiden Schwestern 
nahmen ihre Kinder und schmückten sie. Dann stiegen sie mit ihnen die Haustreppe hin-
unter. Die Mütter st iegen mit ihren Sohnen die Treppe hinunter, der Yater tat desgleichen. 
Alle F ra uen sahen zu, alle waren erfreut (Pidgin: amamas, d. h. es wurde wahrscheinlich 
ein Naven abgehalten). Die Frauen stürzten sich auf die jungen Manner, alle sprachen 
(aufgeregt) miteinander. Die beiden jungen Manner und ihr Yater hatten mit allen Frauen 
Gescblechtsverkehr. Da gab es viele Kinder. Früher hatten die Manner das Dorf verlassen 
und waren zu F ledermausen geworden (Pidgin: turnim olosem) un d waren davongef!ogen. 
Jetzt gibt es wieder viele Manner, und alle baben ihre Familien an diesem Ort, den wir 
Me{ltnbragui nennen. 
Kubeli: 
Da setzten sie eten 5. Tag fest; sie bereiteten sich darauf vor. Sie holten Schmuck hervor. 
Kolimbange gi ng in der Nacht vor das Haus. Es war dunkel, aber der Mond schien. Er 
fertigte eine gute Hausleiter an. Er machte einen langen Steg, auf dem ein Singsing a bgehal-
ten werden sollte. Dann schnitt er den Sprol3 der Limbum-Palme auf und machte daraus 
ei nen Schmuck(-«Yorhang») für das Haus. Daraufhin kehrte er ins Haus zurück. A m Mittag 
des folgenden Tages begannen sie mit dem Singsing. Kolimbange ging voran , zusammen 
mi t eten beiden Sohnen. Sie folgten gleich hinter Kolimbange. Ganz zuletzt kamen die 
Mütter. A ll e sti egen die Leiter hinunter und wieder hinau f, so machten sie das Singsing. 
Die übrigen Frauen sahen dies ; sie warfen ihre Hunde-Kinder au f eten Boden und riefen: 
« Oh, dieser Mann gehort mir, dieser Mann gehort mir », so riefen alle durcheinander. Die 
drei Manner hatten mit a llen Frauen Geschlechtsverkehr. Es gab nun viele Kinder, und 
es sind heute viele Leute in diesem Dorf. 
Kabuseli: 
Da sagte Kolimbange zu sei nen Frauen: «Geht und schneidet den Sprol3 der Limbum-
Pa lme, bringt die Hausleiter in Ordnung; dann geht zu eten anderen Frauen und sagt ihnen, 
sie sollen herkommen .» Die beiden Frauen taten dies und riefen alle übrigen Frauen herbei. 
Diese kamen und se tzten sich vor das Haus. Sie sahen den Schmuck, mit dem das Haus 
verziert worden w ar, un d fragten: «Warum ha b t ihr das Ha us geschmückt ?» Di e bei de n 
Schwestern antworteten: «O h, wir baben es n ur so geschmückt, es bedeutet nichts weiter.» 
Als es Mittag war, nahm der Yater seine Sohne und st ieg mit ihnen die Leiter hinunter. 
Di e drei sangen, al s si e hinunterstiegen. Di e F ra uen ri e fen: «O h, das ist mei n Ma n n. Jen er 
Mann gehort mir.» Die Sohne hielten sich am Vater fest. Aber Kolimbange, der Yater der 
beiden jungen Manner, gab ihnen Kowar und den dazugehorenden Zauberspruch. Die 
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beiden hatten mit den Frauen Geschlechtsverkehr. So gab es wieder viele Mãnner. Kolim-
bange hatte alle Singsing und alles (mythische und kultische) Wissen vergeben . Dann ging 
Kolimbange davon. 
Sabwandshan: 
Al s die beiden Kinder grof3 geworden waren, sagten die beiden Mütter zu den andern Frauen: 
« Gegen Abend mü/3t ihr zu unserem Haus kommen. Wir werden Netzsãcke und Fischnetze 
anfertigen; wir werden zusammen plaudern.» Dann schmückten die Mütter ihre Sohne und 
ihren Mann, sie schmückten sie reich. Sie schmückten a uch ihr Haus. Sie schnitten den 
Sprof3 der Sagopalme auf und schmückten das Haus damit. Dann versammelten sich die 
F ra uen. Sie trugen alle junge Hunde bei si eh; si e kamen un d ga ben ihren Hunde-Kindern 
die Brust. Sie setzten sich und warteten. Da erhoben sich die beiden Frauen und kamen 
mit ihren Sohnen und ihrem Mann zum Vorschein . Die Frauen erhoben sich und warfen 
ihre Hunde-Kinder von sich. Diese fielen au f die Erde und heulten. Die Frauen stürzten sich 
au f die drei Mãnner, und jede rief aus: « O h, der gehort mir, der gehort m i r.» A !le riefen 
durcheinander und zerrten an den Mãnnern, sie zerrten alle drei Mãnner herum. Alle zerr-
ten die drei Manner herum. A lle riefen durcheinander. Da hatten die drei Mãnner mit 
allen Frauen dieses Dorfes Geschlechtsverkehr. Die drei Mãnner sorgten dafür, daf3 a lle 
Frauen Kinder bekamen. Jetzt sind es wieder viele Leute im Dorf, so wie zuvor, bevor die 
Mãnner davongeflogen waren. Jetzt sind es viele. 
Wombre: 
Dann bauten sie ein grof3es Haus, in welchem sie ei n Fest abhalten wollten. Sie wo ll ten dabei 
ihre beiden Sobne und ihren Mann den übrigen Frauen zeigen. Als sie das Haus gebaut 
hatten, bereiteten sie das Fest vor. Dann riefen sie die Frauen des Dorfes herbei und sagten 
ihnen, daf3 sie ein Fest geben wollten. Da versammelten sich die Frauen vor dem Haus. 
Sie errichteten einen Zaun. Als Mittag vorbei war, begann das Fest zu Ehren der drei 
Mãnner, der beiden Kinder und des Vaters. Sie stiegen die Leiter hinunter und sangen . 
Die Frauen des Dorfes hatten sich gesetzt und hielten ihre Hunde-Kinder auf den Beinen. 
Als sie die Milnner erblickten , warfen sie die Hunde-Ki nder von sich und zerrten an den 
drei Mãnnern, den zwei Sohnen und dem Vater. Sie zerrten sie herum. Da hatten d ie Mãn-
ner mit a llen Frauen Geschlechtsverkehr. Da gab es wieder viele Mãnner und Frauen im 
Do r f. 
Bevor naher auf clie Mythenvarianten eingegangen wird , so lle n sie in einen Bezug 
z u eten Erzahle rn gesetzt werden. Diese Bezichung kon nte nur frag men tarisch e rfaf3t 
werden 
D er G runcl , wa rum L1ns Mincl sh clie Mythe e rzahl te, war fo lgencler : e1· wollte uns 
eine Schopfungsgeschichte e rzahlen , die clie Macht Kolimbanges, cler Mann uncl 
F lecle rmaus ist, uncl clie Entstehung cler F leclermausc schilcle rt. Kol imbange sei, 
so erk lartc er, cler Yater aller Menschen . Zuclem wi.irclen bei de r Tnitiation clie N ovi-
zen, wenn sie de n ganzen Ritus clurchlaufen ha ben , mit dem «sipmbi », cler Scham-
bccleckung aus cler Haut cler kumbui- Fieclermaus, bekleiclet. E ine geclank liche Yer-
binclung zwischen dieser Mythe un d d er J nitiation scheint al so z u bestehen , wenn 
au eh Minclsh keine nahe ren Bezi.ige (z. B. zwischen d er Schambecleckung ele r l niti -
ierten uncl den F leclermaus-Gestel len cler Manner) vermitteln konnte. 
Als uns Kubeli seine Mythenvariante erzahlte, vermoch te er clazu keine nahe ren 
Erlauterungen oder E rklarungen abzugeben. Kabuseli wollte uns mittels cler Mythe 
clie Gestalt und Machtigkeit von Ko limbange vercleutlichen. Kolimbange g ilt a ls 
clirekter mythischer Yorfahre des Yagum-Clans, clem Kabuseli selbst angehort. 
Ebenso zahlen clie Hunde Zll den Ahnen dieses C lans. Kabuseli iclentifizierte sich 
manchmal mit Kolimbange (zwar nicht im Zusammenhang mit clieser Mythe), in-
dem er von dieser mythischen Gesta lt manchmal al s « i eh » sprach . 
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Sabwa ndsha n erzãhlte ihre Mythenvariante deshalb, weil sie die drastische Schil-
de rung des Geschlechtsantagonismus als so eindrücklich empfand - so jedenfalls 
ha tte ich nach intensivem Kontakt mit ihr den Eindruck. Auch die sechste Variante, 
die spãter untersucht werden soll , hat sie mir aus einem ãhnlichen Grund erzãhlt3. 
Über die Motive von Wombre, warum sie mir diese Mythe erzãhlt hat, weil3 ich 
leide r nichts. 
Fo rma/e Aspekte 
Z u I 
Bereits unter I nennen die mãnnlichen Erzãhler Namen4. Alle drei geben eine nãhere 
Bezeichnung a n, wie das Mãnnerhaus hei/3t. Wãhrend die Namen , die Mindsh und 
Kubeli erwãhnen,. weitgehend übereinstimmen (Kumbiambit ist offensichtlich ein 
Zu sa mmenzug von kumbui kolimbit), nennt Kabuseli den Namen des Mãnnerhauses, 
dem er se lbst a ngehort. Mindsh nennt als ers ter schon Kolimbange. Die beiden 
E rzãhlerinnen verzichten auf N amen. 
Zu !I 
De r Ablauf der E rzãhlung lã uft in diesem Abschnitt parallel. Auffãllig ist, da l3 Mindsh, 
der ein begabter Schnitze r und Hausbauer ist , die Arbeit am Mãnnerhaus fast liebe-
vo ll schildert. Sabwandsha n verzichtet auf diesen Abschnitt. Wombre fi.igt hier eine 
wundumbu-F rau , ei nen weiblichen Buschgeist, ei n, di e mutwillig die A rbeit der Mãnner 
zu nichte macht. 
Z ulll 
In di esem A bschnitt beginnt wohl der marka nteste Unterschied im Handlungsablauf, 
so wie ihn die mã nnlichen und die weiblichen E rzãhler schildern. Mindsh hat auf 
die Auseina ndersetzung zwischen M ã nnern und F rauen und auf das Motiv der 
F ra u i m Mãnnerha us ve rzichtet. Kubeli gestaltet di e H andlung so, da l3 die Ehefrauen 
den Zwist mi t den M ã nnern heraufbeschwo re n., indem sie ihnen keine Nahrung 
mehr geben. K a buse li gibt a n, cl a f3 im M ã nnerha us eine F rau lebt. D as M oment der 
Gefa ngenschaft de r F ra u fehlt. 
Sa bwa nds ha n e rzi:i.hlt vo n einer F ra u im Mã nnerh aus, di e cl o rt gefa ngengeha lten 
wird. Wombre ha t in TI d ie Vorgeschichte der Buschgeist-Frau aufge rollt, die nun 
im Mã nnerhaus gefangengeha lten wird . 
Zu J V 
Mindsh verz ichtet - a ls Konsequenz vo n F unkt io n J L- auch auf di esen Ha ndlungs-
abschni tt. Kube li ebenfa ll s. 
D ie E rzi:i. hlungen vo n Ka buseli und Sa bwandsha n laufen pa ra llel. W o mbre hat 
a uf dieses Deta il ve rzichtet. 
Z u V 
Mind sh und Kubeli führen auch hier clie Handlung nicht weiter. Die Handlung, wie 
sie K a buse li , Sabwa ndsha n und W ombre schildern , lãuft pa ra llel. 
3 So war es auch Sabwa ndshan gewesen, die beda uernd gesagt ha tte, bei den Wei!3en seien 
Ma nn und F rau w eina nder so, wie bei ihnen, den la tmul, Bruder und Schwester. Mann und Fra u 
kiimen bei ihnen in der Regel nicht gut miteinander aus. 
4 F ür d ie Ia tmul ist es wicht ig, da J3 jedes Lebewesen und jeder Gegenstand , der für sie von 
Bedeutung ist, einen Namen trãgt. 
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Zu VI und V li 
Die Mythenvarianten von Kabuseli, Sabwandshan und Wombre laufen auch hier 
weitgehend parallel. 
Zu V/11 
Mindsh und Kubeli führen hier die Handlung weiter. Mindsh gibt keinen weiteren 
Grund für die Handlung in dieser Funktion an. Kabuseli stellt hier erstmals Kolim-
bange vor. 
Die Handlung liiuft in allen Varianten gleich ab. 
Zu/X 
Mindsh, der handwerklich Geschickte, liil3t als einziger die Miinner zu einem Probe-
flug starten. 
K,ubeli erwiihnt hier zum ersten Mal Kolimbange. Die «List», die die Miinner 
anwenden, damit die F rauen wahrend des Startes der Miinner nicht im Dorf sind, 
liil3t Kubeli aus. 
Kabuseli bringt ein besonderes Detail, was den Start der Fledermiiuse betrifft, 
und erkliirt damit die Entstehung von zwei Fledermausarten. 
Sabwandshan liil3t die «List » der Miinner, damit die Frauen zur Arbeit fort-
geschickt werden kéinnen, weg, ebenso die Zerstéirung des Mannerhauses. 
ZuX 
Kubeli und Kabuseli erklaren nicht, warum Kolimbange nicht fliegen kann. Sab-
wandshan erwiihnt auch hier den Namen von Kolimbange nicht ; Wombre gibt ihn 
zum ersten Mal an . 
Zu X/ 
Die Kontaktnahme zwischen Kolimbange und den beiden Frauen verlauft in allen 
Va rianten gleich. 
Zu X/1 
Mindsh und Kabuseli halten diese Funktion sehr kurz. Sie verzichten auf fast a lle 
Details. Sie erwahnen a uch nicht, clal3 die Frauen des Dorfes statt mi t Mannern mit 
Hunden Gesch lechtsverkehr hatten uncl Hunde-Kinder gebaren. Auch das Moment 
der Geheimhaltung von Kolirnbange wircl von clen beiclen Erziih lern nicht weiter 
ausgeschmückt. 
Die Erziih lung von Kubeli und von Wombre gleichen sich hier weitgehencl , 
nur dal3 Kubeli Kolimbange Zauberkrafte zuspricht: clie Knaben werclen durch 
die Macht von Kolimbange innert kürzester Zeit erwachsen. 
Sabwanclshan flihrt nicht weiter aus, wie die beiclen Schwestern cl ie übrigen 
Frauen belügen. 
Zu X/li 
Mindsh und Kabuseli verzichten auch hier auf die Erwahnung der Huncle. Kabuseli 
versieht Kolimbange mit grol3en Fiihigkeiten, clie er an seine Séihne weitergibt, wor-
auf Kolimbange die Leute des D orfes verliil3t. 
Der letzte Abschnitt der Erziihlung wird in clen Varianten von Kubeli , Sabwan-
dshan und Wombre gleich geschilclert. 
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Grenze, die nur in einer Richtung übcrschrittcn werden kann 
(irreversibler Vorgang) 
Mit dem oben wiedergegebenen Schema so llen dje Strukturen der Mythe unter dem 
Gesichtspunkt des Geschlechtsantagon ismus aufgezeigt werden. Als primãr wurde 
desha lb die Trennung nach Geschlechtern (mãnnlicher und weiblicher Bereich) ange-
geben. Damit wird implizit ausgedrückt, daf3 die Teilung der Welt in ei ne mãnnliche 
und eine weibliche Hãlfte (in mãnnliche und weibliche Dinge) im Denken der latmul 
eine ganz wesentliche Rolle spjelt. Obwohl d iese Aufteilung hier in Oppositionen a ls 
willkür]jch angesehen werden kann, erscheint sie uns für die Iatmul « mit ihrem a ll-
gemeinen Denken in Oppositionen un d dualistischen Wechselwirkungen »s a ls gerecht-
fertigt. Quer zum mãnnlichen und zu m weiblichen Bereich verlãuft die hier vorgenom-
mene Einteilung in Ebenen. Als erste Ebene wurde die «okonomische Ebene» ge-
wãhlt. Die zweite Ebene stellt die « Zeremonialebene » dar, und die «kosmologische» 
bildet sch lief3lich die dritte Ebene. Die l . Ebene ist Mãnnern und Frauen gleichsam 
zugeordnet. Sie gilt a ls wirtschaftliche und reproduktive Basis, die einer Gemeinschaft 
zugru nde liegt, ohne daf3jedoch hier nach bestimmten sozia len Ausformungen gefragt 
würde. Unter «Zeremo nia lebene» soll das zeremonielle oder kultische Leben der 
Mãnner verstanden werden, das in der vor liegenden Mythe durch den Bau eines 
Mãnnerhauses reprãsentiert wird . Der Bau eines Miin nerha uses ist für latmul-Mãn-
ner eine der wichtigsten, aber auch schwierigsten zei-emonie llen Aufgaben. Die Zere-
monialebene ist ein C harakteristikum des mãnnlichen Bereichs. Die Schwelle z ur 
kosmologischen Ebene, die wiederum nur den Mãnnern offen steht, bi ldet die Ver-
haltensvorschrift: Nahrungstabu (auch Sexua ltabu) . Die kosmologische Ebene wjrd 
d u re h das F ortfliegen d er Ma n n er j n Fledermausgesta l t j n a lle v i er H i mmelsrich tu n-
gen symboli siert. In der Ausgangssituation der Mythe wjrd implizjte die Beziehung 
genannt, die den mãn nlichen und den weiblichen Bereich verbindet : der Austausch 
von Nahrung und Sexus. Diese Beziehung ist durch Pfeile, die in beide Richtungen 
laufen , dargestellt. Nahrung und Sexus sind die Yerbindungspunkte zwischen Mann 
und Frau. - Erst a ls diese Wechselbeziehung gesto rt wird - die Miinner bauen ein 
Mãnnerhaus und sondern sich von den Frauen ab - , klaffen die beiden Bereiche in 
a ller Deutlichkeit auseinander. Djese Beziehung Nahrung/Sexus, die Mãnner und 
Frauen verbindet, übertragen die Mãnner auf ei ne einzige F rau , die i m Miinnerhaus 
(Zeremonialebene) lebt. Die Beziehung der Mãnner zu ihren Frauen bricht deshalb 
ab. Die Vermittlerin zwischen dem mãnnlichen und dem weiblichen Bereich, d as 
5 S C H USTER 1973 : 477. 
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heif3t die weibliche Mittelsperson, die als erste den miinnlichen Bereich betritt, ist 
ein Miidchen mit einem Geschwür. Die Entdeckung, die das Miidchen macht, führt 
zur Ermordu ng der Frau. Die Ti:itung erfolgt in Stufen. Das Haareschneiden, von 
dem Leach6 sagt, es bedeute einen sozio-sexuellen Statuswechsel, ist praktisch die 
Yorstufe zur Ti:itung. Yielleicht ist dies aber auch nur eine Handlung, die prinzipiell 
zwei Mi:iglichkeiten offen liif3t: die F ra u zu ti:iten oder mit ih r Freundschaft zu schlie-
f3en. Durch die Ti:itung, die die Frauen im Miinnerhaus vornehmen, treten sie in zwei-
facher Weise aus dem ihnen zugeordneten weiblichen Bereich heraus: l. durch die 
MiJ3achtung der Zeremonialebene, die den Miinnern vorbehalten ist (Yerbot, das 
Miinnerhaus zu betreten) ; 2. durch den Akt der Ti:itung, der eine neue Beziehung zu 
d en Miinnern schafft. «Jemanden ti:iten » ist das strukturale Âquivalent von «jeman-
dem Nahrung geben ». So lautet auch ein Grundsatz der Iatmul: Wer einem andern 
Menschen zu essen gibt, kan n ihn (darf ihn) nicht mehr ti:iten.» 
Die Yermischung des Opfers mit der Nahrung bildet ein weiteres Sakrileg. A ls 
Folge de r « umgekehrten » Nahrungsbeziehung, welche die F ra uen zu de n Miinnern 
herstellen, nehmen die Miinner die Zersti:irung des Miinnerhauses vor. A ls letzte Ebene 
bleibt den Miinnern die kosmologische übrig. Sie zu beschreiten ist nur durch das 
E inhalten des Nahrungs- und (Sexual-) Tabus zu erreichen. 
Kolimbange, der also Nahrung, dasjenige Mittel , das zwischen Mãnnern und 
Frauen eine Beziehung herstellt, zu sich nimmt, erreicht die kosmologische E bene 
nicht. Kolimbange ist der grof3e Mittler der Mythe, der zwischen den oppositionellen 
Bereichen von Mann und Frau vermittelt. Er spielt ei ne konftiktli:isende Rolle, indem 
er das endgültige Auseinanderbrechen von Miinnern un d F ra uen verhindert: Er 
selbst nimmt zu Frauen Beziehungen auf, a us denen dann Knaben hervorgehen. 
Wãhrend der ganze Handlungsablauf bis und mit Funktion IX durch eine fort-
schreitende Dissoziation gekennzeichnet ist, entwickelt sich von Punkt XI an eine 
fortschreitende Assoziation7. Zwischen Dissoziation und Assoziation schiebt sich ei ne 
Übergangsphase (X) ei n, die a uch unter diesem (fonnalen) Blickwinkel ei ne Zwischen-
oder Mittler-Stellung einnimmt. Kolimbange fãllt vorübergehend in den weiblichen 
Bereich (Unfãhigkeit zu ftiegen , er mu f3 sich von F rauen nach Hause tragen lassenS). 
Durch den Geschlechtsakt weist e r sich selber wieder dem mã nnlichen Bereich zu. 
Aber e igentlich erst, nachdem er und sei ne beiclen Si:ihne m i t a llen F rauen geschlecht-
liche Beziehungen aufgenommen und die Frauen die Hunde, die sie mühelos in den 
weiblichen Bereich integriert hatten, weggejagt haben, ist die nelle alte (ursprüngliche) 
Ord n un g wieder hergestellt. 
Die Konfliktsituatio n ist nicht in a llen Yar:a nten g leich dargestellt. Minclsh lãf3t 
sie a ls einziger in wichtigen Punkten (die Frau im Mãnnerhaus) a us. Wa hrscheinlich 
ist der Grund darin zu suchen, daf3 er clie Mythe cleshalb erziihlte, weil er die Entste-
hung von F leclermãusen aufzeigen wollte. Der Anlaf3 zum Streit zwischen Mãn nern 
und Fra uen, so wie ihn Kubeli a ufgezeigt hat (die Frauen weigern sich, ihren Mãnnern 
Nahrung zu geben, nachdem diese mit dem Ba u eines Mãnnerhauses begonnen ha ben), 
stimmt - wie a us dem Schema und den darin allfgefli hrten Beziehungen Nahrung/ 
Sexus hervorgeht, strukturell mit den drei anderen Mythenva rianten überein. 
6 L EACH ] 958. 
7 Die beiden Ausdrücke Assoziat ion und Dissoziat ion hat Pcter Weidkuhn, Base!, vorgeschlagen. 
8 Kolimba nge landet beim Waschplatz der F rauen im Wald. Wie mir verschiedene F rauen 
(unabhã ngig von dieser Myihe) sagten, habe sich früher e ine Frau wãhrend der Menstruation nicht 
am offenen Wasser waschen dürfen. Wahrend dieser T age wurden Wasserli:icher i m Wa ld aufgesuch t. 
Ob nun in der Mythe ein solcher Platz gemeint ist, ble ibe dahingestellt. lnteressant ist in d iesem Z u-
sammenhang immerhin d ie Variante von Mindsh, der angibt, die Schwestern hatten gerade die Ini-
tiation (nach mãnnlichem Vorbi ld , wie eine Rückfrage ergab) durch laufen. 
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Diese Mythe, die hier in fünf verschiedenen Yarianten vorgestellt wu rde, zeigt den 
Geschlechtsantagonismus und seine Konsequenzen zweifellos a us mãnnlicher Sicht, 
wobei immerhin eine gewisse Spielbreite oder ein Interpretationsraum gewãhrleistet 
ist. Die Konfiiktlosung entspricht aber eher einem mãnnlichen Losungsversuch. Oder 
anders ausgedrückt: diese Mythe ist in ihrem «Ursprung» in erster Linie eine Schop-
fung der Mãnner. Die Überlegungen, die zu dieser These geführt haben, konnen erst 
aufgrund des nachstehenden (Gegen-) Beispiels angeführt und erklãrt werden. 
Wenige Tage nachdem ich diese Mythe von Sabwandshan aufgenommen hatte, rief 
sie mich herbei und bestand darauf, daJ3 ich auch die folgencle M ythe aufzeichne. 
Dieses Mal wolle sie erzãhlen, wie die Frauen die Mãnner verlassen haben und nicht 
umgekehrt, erklãrte sie. 
Im Grunde genommen handelt es sich um nichts anderes als eine weitere Yariante 
der uns bereits bekannten Mythe. Jedoch bildet diese sechste Yariante ein weibliches 
Gegenstück. 
Funktion l i li Die Miinner bauen ei n Miinnerhaus. l Einschriinkung des Kontaktes zu 
den Frauen 
Das ist die Geschichte von den Miinnern, die ein Miinnerhaus bauten. Als sie mit dem Bau 
begannen, sagten die Miinner ihren Frauen, sie sollten viele Sagofladen backen, weil sie n un 
so arbeiten wollten (d. h. liingere Zeit nicht zu den Frauen zurückkehren konnten). Sie 
nahmen die Sagofladen und gingen an d'ie Arbeit. Sie schnitten Rotang, fiillten Biiume. Alle 
arbeiteten am Bau des Mannerhauses. 
Funktion lli Teilweiser Abbruch der Beziehungen der Manner zu den Frauen 
(die Miinner bringen den Frauen kein F leisch) 
Manchmal gingen sie in den Busch, um ei n Schwein zu schiel3en. Sie toteten es und kochten 
es dort, wo sie gerade arbeiteten . Die Miinner a13en das Schwein ganz auf, sie liel3en nichts 
für die Frauen und Kinder übrig, nein, sie al3en alles auf. 
Funktion lY E in einziger Mann erhiilt die Beziehung zu seiner Fra u a ufrecht 
Nur ein einziger Mann dachte an seine Frau. E r nahm ein Stück F leisch, wickelte es in ein 
Blatt ein, damit kein Mann es sehe. Er sagte den Miinnern nichts davon. E r nahm es und 
brachte es seiner Frau und sagte: « Kein Mann _hat seiner Frau etwas gebracht, nur ich habe 
dir davon mitgebracht. Du kannst es essen. » Er ga b ihr das Stück F leisch. 
Funktion V I Yl Die F rau akzeptiert die Beziehung. l Ausweitung der Beziehung au f 
andere Frauen 
Sie al3 nur wenig davon und brachte den Rest zwei a lten F rauen. Die zwei alten Frauen 
waren die angesehensten des ganzen Dorfes (Pidgin: tu pela i pes long p les). Sie hatte nur 
wenig davon gegessen und brachte den Rest den beiden und sagte: «Mein Mann hat mir 
ein Stück mitgebracht. Ich habe nur wenig davon gegessen. Euch bringe ich den Rest.» 
So sprach sie zu den beiden und ga b ihnen das F leisch. Die beiden al3en es. 
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Funktion VII wie H 
An einem anderen Tag wollten die Mãnner wiederum für lãngere Zeit fortbleiben . Die 
Frauen buken viele Sagoftaden. Die Mãnner nahmen sie und gingen fort. Sie arbeiteten 
wiederum (am Mãnnerhaus). 
Funktion VIII wie lli 
Sie jagten wiederum ein Schwein , kochten und a l3en es. Sie liel3en nichts davon übrig. 
F unk'tion lX wie IV 
Dieser Mann a ber dachte an seine F ra u und brachte ihr wieder ein kleines Stück Fleisch. 
Funktion X wie V 
Di e F ra u al3 wenig davon un d ... 
Funktion X[ wie VI 
.. . brachte die andere H ãlfte den beiden alten F rauen . Die beiden al3en es und sagten : 
Funktion Xli Die einseitige Beziehung wird von den Frauen wa hrgenommen und 
di skutiert. 
«Ah , so machen es a lso die M iinner mit uns.» Die F ra u sagte : «Ja, kein M a nn bringt seiner 
F rau etwas mit. A lle ko mmen mit Jeeren H ã nden. N ur mein M a nn denkt a n mi ch und 
bringt mir ein weni g Fleisch. Ich esse davon und bringe euch den Rest.» 
F unk tio n X lll Erwügun g des A bbruchs d er Beziehungen 
« lch glaube, wir werden das Dorf un d die M ã nner verl assen », so sprachen die a lten F ra uen. 
F unktion XIV Die F rauen sind mit dem Abbruch der Beziehungen einversta nden. 
Da versammelten sich alle Frauen beim H a us dieser Fra u. Sie waren einverstanden . Sie 
machten sich bereit. 
Funktion X V Die Fra uen verlassen die M ii.nner 
Noch in derselben Nacht machten die sich a u f, je zwei in einem Kanu. 
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Funktion XVI E ine einzige Frau erhált den Kontakt zu ihrem Mann aufrecht 
Diese Fra u aber sagte zu ihrem Mann: «Noch in dieser Nacht werde ich dich verlassen . 
le h werde n oe h Sagofladen für di eh backen; i eh werde v i ele Sagofladen backen, für jeden 
Tag einen Fladen. Wenn du sie a lle aufgezehrt has t, kannst du mir nachfolgen. » So sprach 
die Frau. « lch werde allein in einem K anu fahren. Wenn du alle Sagofladen aufgegesse n 
hast , wenn nur noch ein einziger übrig bleibt, dann steig in dein Kanu und komme mir 
nach. !eh werde auf dem Weg Grashalme brechen oder ich werde Às te knicken. lch werde 
so den Weg markieren .» So sprach sie zu ihrem Mann. 
F unktion XVII wie XV 
Al le F ra uen · machten sich n un au f un d gin gen fort. Si e fuhren durch ei nen Baret , 
F unktion XVIII wie XVI 
die F ra u brach einige Schilfrohre; sie hinterlief3 so Zeichen . 
Funktion XIX wie XV 
Sie fuhren weiter. Die Frau fuhr an letzter Stelle. Sie kamen an einen See und legten dort 
am Ufer, nahe bei einem Berg, an. Sie legten dort mit ihren Kanus an. Sie befestigten sie, 
indem sie die Ruder (zu beide n Seiten des Kanus) in die Erde st ief3en. Dann gingen sie durch 
den Wald . 
F unktion XX wie XVI 
Die Fra u brach den Ast e ines Baumes, 
F unkti on XXI wie XV 
sie gingen a lle weiter, bis sie zu einem See kamen, 
F unkti on XXU wie XVI 
dort steckte sie einen dürren Zweig in den Boden und legte einen zweiten Zweig da rüber. 
Funktion XXIII wie XV 
Die Frauen gingen weiter. 
F unktion XXIV wie XVI 
Die Frau lief3 immer wieder Zeichen zurück. Jm Wald brach sie Zweige a b. 
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Funktion XXV Gr[indung eines Dorfes 
Dann kamen die Frauen an einen schónen Ort, der ziem lich hoch über dem Wasser Jag. 
Diesen Ort fanden alle Frauen gut. Deshalb begannen sie mit dem Bau von Hãusern. Sie 
fállten Bãume und bauten Hãuser. Sie blieben alle an diesem Ort. 
Funktion XXVI Die Frauen spielen die Rolle der Mãnner 
Als sie ihre Mãnner und das Dorf damals verlief3en, hatten sie alle guten Dinge aus dem 
Mãnnerhaus heraus- un d mitgenommen: den Tumbuan, die Jangen Bambusfloten. A !le diese 
Dinge hatten si e mitgenommen un d in ihr neues Dorf gebracht. Dort machten sie ei n grof3es 
Singsing. Sie schlugen die Handtrommel, die Garamut. Sie machten es so, wie es die Mãnner 
immer gemacht hatten. Sie bauten ei n mãchtiges Mii.nnerhaus. So lebten die Frauen in diesem 
Dorf, in dem es keine Mãnner gab, nur Frauen. Die Frauen hielten viele Singsing ab; sie 
waren sto lz (Pidgin : amamas). 
Funktion XXVII Der Mann folgt der Spur seiner Frau 
De r Ma n n aber jener F ra u hat te unterdessen al! e Sagofladen aufgegessen; n ur n oe h ein 
einziger war übrig. In der Nacht stieg er in sein Kanu und folgte der Spur der Frauen. 
Er sah die Zeichen, die seine Frau hinterlassen hatte. Er sah das geknickte Gras, im Wald 
sah er die geknickten Zweige. 
Funktion XXVIII Ankunft i m Dorf der Frauen 
Dann kam er zum Dorf der F rauen. Er versteckte sich a uf der Rückseite des Dorfes . Als 
es Abend wurde und die Sonne unterging, begab er sich an jenen Ort, wo die Frauen den 
Abfall fortwarfen. 
F unkti on XXIX Die Frau nimmt mit ihrem Mann Kontakt auf 
Da kam seine Frau und wollte den Abfallkorb leeren . Da erbli ckte sie ihn . Sie warf den 
Abfall fort. Dan n drehte sie sich u m und fragte: «A h, warum (w ie) bist du gekom men? -
Es ist gut so, warte hier! Jch weifl nicht, was die Frauen davon halten werden . Wenn ich 
dich jelzt mitnãhme, würden sie dich vielle icht tóten , oder - ich weifl nicht, was sie mir dir 
machen würden »,so sprach si e zu i h m. 
Funktion XXX Die Frau ersucht eine Schwester des Mannes um Unterstützung 
Dann sagte sie zur Schwester ihres Mannes: «Komm, dein Bruder ist hier». Da gingen die 
beiden Frauen gemeinsam zu diesem Mann. Danach kehrten sie zu den Frauen zurück und 
sagten z u i h nen: 
Funktion XXXI Den Frauen wird die Anwesenheit des Mannes bekannt gemacht 
«Ei n M an n ist hier. Er stammt aus unserem Dorf.» 
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Funktion XXXll Positive Reaktion der Frauen 
«Warum habt ihr bei de ihn versteckt ? Geht und ho l t ihn !» 
Funktion XXXIII Alle Frauen nehmen mit dem Mann Kontakt auf 
Da hoiten ihn die beiden. Al le Frauen gingen auf den Mann zu und sahen ihn an. Da nn 
machten sie ein Singsing. Ai le berührten ihn am Kopf (Pidgin: oi i kisim em long het). Sie 
machten ein gro13es Singsing. Sie hielten ein Singsing ab, sie umtanzten das Mannerhaus 
(Pidgin : oi i mekim save i go, putim em i stap). Sie behielten ihn bei sich. Der Mann hatte 
mit allen Frauen Geschlechtsverkehr. Dieser eine Mann blieb bei ihnen. Da wurden viele 
Kinder geboren, und heute gibt es wieder viele Leute, Manner, Frauen und Ki nder, im Dorf. 
Schema nachste Seite 
Das au f d er niichsten Sei te wiedergegebene Schema stützt si eh au f di e gleichen Voraus-
setzungen wie das früher a bgebildete. Als einzige Neuerung (was die Bezeichnungen 
betrifft) ist die Einführung der Ebene 2- 1. Dadurch soi! zum Ausdruck gebracht wer-
den, daf3 die Frauen eine U mkehrung der bestehenden Verhaltnisse schaffen , indem 
sie sich selber die Zerem onialebene zusprechen. 
Als Ausgangssitua tion bietet sich wiederum die Nahrungsbeziehung zwischen 
Mannern und F rauen, die gesto rt wird , a ls die Miinner sich ein M a nnerhaus bauen 
(Schaffung einer Zeremonia lebene). Im Gegensatz zur letzten Mythe bereiten die 
Frauen auf G eheif3 ihrer M a nner ihnen auf3erordentlich grof3e Quantitaten von 
Speisen (Sagoftaden) zu . Die Austausch-Beziehung lauft aber nur in der einen Rich-
tung: die Manner holen zwa r die Sagoftaden bei den F ra uen a b, bringen ihnen aber 
kein F leisch von erlegten Schweinen mit. Nur ein einzelner M ann bringt seiner F rau 
davon nach H a use. Die F rau gibt einen Teil des F leisches zwei a ngesehenen F rauen 
(stellvertretend für a lle F rauen des D orfes ?) weiter. D ie zwei a l te n F ra uen veranlas-
sen die übrigen F ra uen, das Dorf zu verlassen. D ie eine F ra u versta rkt ihre Beziehung 
zu ihrem Ehemann (der ih r ja a ls einziger Fleisch gebracht ha t), indem sie viele Sago-
ftaden für ihn backt und ihm mitteilt, d ie F ra uen würden das D o rf verlassen. Wahrend 
die Manner in der früher da rgelegten M ythe in d ie kosmo logische Ebene geftüchtet 
sind (als F ledenna use f'logen sie in a lle vier H im melsrichtungen davon), verlassen 
hier die F ra uen a uf dem Wasserweg das Dorf. Die ei ne F ra u hin terlaf3t ihrem Ma nn 
Zeichen, damit er sie finden ka nn . Sie hat sich nicht a n die Abmachungen der Frauen 
gehalten, so wie sich der M ann nicht a n diejenige der M iinner halt (in der vora n-
gegangenen Mythe war es nur ein einzelner, Kolimba nge, der Verhaltensvorschriften 
durchbrach). D er Mann und seine Fra u verhindern auf diese Weise die endgültige 
Trennung von M a nnern und F rauen. Als die Beziehung der F rau zu ihrem Mann 
am Erloschen ist - die N a hrung ist fas t aufgezeh rt - , folgt er ihrer Spur, indem er die 
Zeichen beachtet, die sie ihm hinterlassen hat. Er begibt sich a uf die Rückseite des 
Dorfes, dorthin , wo die F rauen den Küchena bfa ll hinwerfen ; dies ist ei n Ort, den 
Manner sonst meiden. Die Ehefra u ist auf die Unterstützung der Schwester des 
M annes a ngewiesen, dami t der Mann den F rauen vorgestellt werden ka nn. Erst a ls 
alle Frauen mit seiner A nwesenheit einverstanden sind, wird die Beziehung N ahrung/ 
Sexus zwischen dem M ann und a llen F rauen aufgenommen. D adurch kommt die 
Zweiteilung der Welt, die durch wechselseitige Beziehungen im G leichgewicht gehal-
ten wird, wieder zusta nde. 
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Aufgrund wesentlicher Merkmale kann angenommen werden, dal3 auch diese Mythe 
das gleiche Grundthema wie die vorangegangenen Varianten aufweist. Es sind die 
gemeinsamen Funktionen l, III, IX (in den ersten 5 Varianten) und J, Ill, XV (in 
dieser Variante), X (in den ersten 5 Varianten) und XVl (in dieser Variante), XI (in 
den ersten 5 Varianten) uncl XXIX in dieser Variante sowie XIII (in den ersten 5 
Varianten) unc\ XXXIII (in dieser Variante) . 
Diese Jetzte Mythenvariante zeichnet sich - verglichen mit den andern fünf -
durch einen ganz wesentlichen Unterschied aus. Wiihrend zuvor sich eine fortlaufend 
konsequente Dissoziation entwickelt, werden in dieser letzten Variante die Beziehun-
gen zwischen einem einzelnen Mann und seiner Frau sozusagen als Ausnahmefall 
aufrecht erhalten (d. h. sie reil3en gar nie ab). Die beiden bilden ein Mittierpaar. 
Trotzc\em zeigt sich eine Dissoziation, nãmlich zwischen den Miinnern unc\ den 
Frauen im allgemeinen . Aber die beiden Bereiche (der Miinner und der Frauen) 
zeigen eine Durchliissigkeit. Durch die inc\ivic\uellen Beziehungen zwischen c\iesem 
einzelnen Mann und seiner Frau kommt es hier zur Assoziation. 
Wie in einem früheren Teil dieser Arbeit zumindest anc\eutungsweise gezeigt wer-
den konnte, orientierten sich die Miinner und die Frauen an verschiedenen Werten. 
Der wesentliche Unterschiec\ zwischen Miinnern und Frauen besteht darin, c\al3 die 
einzelne Frau mit ihrem Mann in einer mehr oc\er weniger zufriedenen Gemeinschaft 
leben mochte, wiihrenc\ für den Mann c\ie Gemeinschaft mit der Ehefrau eine unter-
geordnete Rolle spielt und die Gemeinschaft der Miinner im Vordergrund steht. Die-
ses « weibliche Denken » zeigt cltese Mythenvariante besonders deutlich, insofern, al s 
der einzelnen Beziehung einer Frau zu ihrem Mann eminente Bedeutung zukommt. 
Aufgrunc\ dieser Tatsache erscheint es als gerechtfertigt, cliese letzte Mythenvariante 
als weibliche Mythenvariante zu bezeichnen. 
Jetzt wird verstiindlich, warum die ersten fünf Mythenvarianten als «mãnnliche 
Schopfung» bezeichnet wurden. Wie schon bemerkt, hat Sabwandshan diese Variante 
offensichtlich als Reaktion auf die frühere erziihlt. Die ersten fünf Varianten sind 
Zeugnis für c!ie einheitliche Tradierung von Mythen. Die sechste Variante gestaltet 
das gleiche Thema freier, geschlechtsspezifischer. Es sind - um es anders auszuc!rük-
ken - die Gedanken einer Frau zu einem von Miinnern vorgegebenen und formulier-
ten Thema. 
Wie die Iatmui-Miinner sich zu dieser Variante stellen würden, weil3 ich nicht mit 
Sicherheit. Aber ich nehme an, da l3 sie sie (in Pidgin) als «gia man s to ri» , als unwahre 
Geschichte, abtun würden, u m so mehr, als keinerlei Namen der handelnden Personen 
genannt werden . Aber in diesem letzte n Teil meiner Arbeit, in welchem relativ fe stste-
hende kulturelle Ã ul3erungen - Mythen - un d i h re Variierung untersuch t werc!en, kan n 
dieses vermutete Aberkennen c!er Gültigkeit nur als Reaktion c!er Mãnner auf eine 
inc!ividuelle Mythengestaltung, c!ie bei den anwesenden Frauen Zustimmung fand, 
gewertet werden 9. Sie deshalb auch vom ethnologischen Standpunkt aus als ungültig 
oder unwahr zu bezeichnen , wiire bestimmt fal sch, weil c!amit aul3er acht gelassen 
würde, c!al3 (vorsichtig ausgedrückt) der grol3te Teil der Mythen bei den Iatmu l von 
Miinnern geschaffen werdeniO unc! dal3 sie deshalb- und weil Mãnner eine Gesell-
9 LEVI-STRAUSS 1958: 240) «Nous proposons au contraire, de définir chaque mythe par l'en-
semble de to u tes ses versions. Autrement di t : le mythe reste mythe aussi longtemps qu'il est perçu 
comme te!.» In unserem Fallmul3 uns genügen - und auch angesichts des ausgepragten Geschlechts-
antagonismus ist dies bestimmt gerechtfertigt - wenn diese Mythe von einer geschlechtsspezifischen 
Gruppe als wahr anerkannt wird. 
JO Es soll damit nicht ausgesagt werden, dal3 die Manner in einem zweckrationalen Prozel3 
Mythen hergestellt haben. Über den Prozel3 der Mythenbildung ist Jeider bis heute noch so gut wie 
nichts bekannt. 
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schaft nach auf3en vertreten - in erster Linie diese Mythen als echt bezeichnen . 
Dieses andere Denken der Frauen, das Streben nach einer Synthese oder Assoziation, 
scheint mir persõnlich der stãrkste Beweis auch dafür zu sein, daf3 die Frauen in 
früheren Zeiten nicht (so wie es in den Mythen oft heif3t) ein ausgebautes kultisches 
Leben unter Ausschluf3 der Mãnner fi.ihrten . Sie konnten es gar nicht führen , weil 
sie anders denken oder fühlen und deshalb zu einer strikten, permanenten Trennung 
von Familienleben und Kuit gar nicht in der Lage sind. Vielmehr sind Mythen, die 
die Frauen als urzeitliche Kultspezialisten und die Mãnner als miinnliche Wesen, die 
die heutige Frauenrolle spielten , Produkte miinnlicher Ângste, oder weniger psycho-
logisch ausgeclrückt: die Legitimationsbegründung jenes Teils der Gesellschaft, der 
nach auf3en die dominante Rolle spielt. · 
Die nãchste Mythe, die in zwei Yarianten vorliegt, knüpft unmittelbar an die 
« weibliche» Mythenvariante von Sabwandshan an. In diesem Fali jedoch behandelt 
sie den gleichen Gedanken aus mãnnlicher Sicht: ei n Ma n n, No/langowi/ Moiemgowi , 
hãlt sich nicht an die Abmachungen der Mãnner. In einer Yariante hãlt er wãhrend 
eines Festes im Mãnnerhaus, trotz Yerbotes, die Beziehung zu seiner Frau aufrecht, 
in einer anderen lãf3t er es zu , daf3 alle Frauen ihre Mãnner verlassen und zu ihm in 
sein Haus ziehen . Er durchbricht damit die In-sich-Geschlossenheit der Mãnner-
gemeinschaft. Aus diesem Grund wird er getõtet. Damit wird deutlich , daf3, von den 
Miinnern aus gesehen, eine «Durchlãssigkeit» ihres Bereiches (so wie dies für die 
«Mentalitiit» der Jatmui-Frauen kennzeichnend ist) als unerwünscht gilt , ja, nicht 
geduldet werden kann. 
Die erste Mythenvariante stammt von Mingu (Kisamalidshane-Lineage des 
Wuenguendshap-Cian) ; sie wurde in ihrem Bei sein von ihrem M an n Ku bel i über-
setzt. 
Die zweite Yariante erzãhlte Sla bui (Cia n: Yagum). 
Funkticin T Ausgangssitua tion 
Mingu: 
Am Anfa ng lebten a lle Menschen in Me{Itnbtt. So lebten sie, und wir, ihre Kinder, erzahlen 
das von i h nen : E inst le bte ei n Ma nn , der Moiemgowi hiel3 . Er wa r mit zwei Fra uen verheira-
te t. Zuerst war er mit zwei Frauen verheiratet. 
S labu i. 
Funktion li Alle Frauen ziehen zu Moiemgowi 
Mingu: 
Dann verliel3en alle Frauen des Dorfes ihre Manner und zogen zu Moiemgowi. Alle Frauen 
verliel3en ihre Manner. 
S labu i: 
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Funktion lll Die Mãnner müssen Frauenarbeit verrichten 
Mingu: 
Die Mãnner mul3ten selber Sago backen und das Essen sich selber zubereiten. 
Slabui: 
Funktion IV Die Mãnner diskutieren i h re Situation 
Mingu: 
Sie trafen sich, um zu beraten (was zu tun sei). Sie sagten : «Wir werden ei n Singsing i m 
Mãnnerhaus veranstalten. Wir werden ein Fest abhalten.» 
S labu i: 
Funktion V Die Mãnner veranstalten ein Fest im Mãnnerhaus 
Mingu: 
Sie errichteten einen Zaun rings ums Mannerhaus. Dieses Mãnnerhaus war das Muintshem-
btt-Mannerhausll. Als sie den Zaun errichtet hatten, nahmen sie die Kundu-Trommel und 
gingen ins Mãnnerhaus, um ein Singsing zu veranstalten. 
S labu i: 
Einst versammelten sich die Mãnner im Mannerhaus. Sie wollten ein Singsing abhalten. 
Sie machten ein grol3es Singsing. Alle blieben im Mannerhaus. Keiner durfte in sein Haus 
zurückkehren. Nur um die Mittagszeit gingen sie ins Haus, um Sago und Wasser in einer 
Kokosnul3schale zu holen (dann kehrten sie ins Mãnnerhaus zuri.ick). Die Manner hielten 
sich die ganze Zeit über im Mannerhaus auf, weil sie ein grol3es Singsing veranstalteten. 
Sie hatten einen hohen Zaun um das Mannerhaus gebaut. Das Singsing erstreckte sich über 
eine lange Zeit, wahrend mehrerer Tage und Nachte. Keiner der Mãnner durfte nach Hause 
gehen , um bei den Frauen oder Kindern zu bleiben. Es war verboten. 
Funktion Vl Mo iemgowi/No{3angowi kehrt in sein Haus zurück 
Mingu: 
Moiemgowi ging in sein Haus. 
S labu i: 
Ein Mann aber versteckte sich und ging heimlich zu seiner Frau und seinen Kindern . 
Funktion VII Bestrafung (Totung) von Moiemgowi /Nof3angowi 
Mingu: 
Di e Manner sahen ihn. Sie nahmen ei nen kleinen Knoten (Pidgin: not), machten ei nen Zau-
berspruch darüber. Dann bedeckten sie ihn mit einem Limbum (oder: sie versteckten ihn 
im Ful3boden). Nachdem sie ihn zugedeckt hatten, kam Moiemgowi wieder heraus. Er 
stand auf der Hausleiter. Danach lebte er n ur noch einen Tag, am zweiten starb er. Er starb. 
H Im Sagi wird Nangurumbtt als Name des Mannerhauses angegeben. 
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S labu i: 
Wenn so etwas jeweils geschah und ein anderer Mann war dahintergekommen, so machten 
sich alle Miinner auf, griffen zu Messer, Axt und Speer und ti::iteten den Mann. So geschah 
es immer; di e Miinner fürchteten sich deshalb davor, in ihre Hiiuser zu gehen. Sie blieben 
alle miteinander im Miinnerhaus eingesperrt (Pidgin: oi i save kalabus tasollong hausboi) 
und befal3ten sich nur mit dem Singsing. - Dieser Mann, No[iangowi, er starb, starb inner-
halb der Umziiunung (er war getêitet worden), weil er zu seiner Frau gegangen war. Seine 
Frau und seine Kinder sahen ihn nicht mehr. Sie dachten, er bleibe (im Miinnerhaus) . 
Funktion Vl!I Moiemgowi/No[iangowi wird im Miinnerhaus begraben 
Mingu: 
Man machte ein Grab für ihn und begrub ihn . Man begrub ihn im Miinnerhaus. 
S labu i: 
Sie begruben ihn innerhalb der Umziiunung. Sie begruben ihn. Sie gingen nicht ins Dorf. 
Sie hielten nur das Singsing ab. 
Funktion lX Die Frau(en) erfiihrt (erfahren) nichts vom Tod ihres Mannes 
Mingu: 
Die Frauen wul3ten nichts davon. Ein anderer Mann ging an seiner Stelle in sein Haus, um 
Sago zu holen . So blieben die Miinner (im Miinnerhaus). 
S labu i: 
Kein einziger Mann erziihlte seiner Frau davon (vom Tod von No[iangowi). Auch kein 
Mann sagte es der Frau von No[iangowi , nein, das gab es nicht, es war verboten. Die Frau 
und die Kinder (von No[iangowi) fragten oft den Freund, der anstelle von No[iangowi Sago 
und Wasser holte, was No[iangowi mache. Dieser Mann ging immer (anstelle von No[ian-
gowi) Sa g o holen, un d immer fragten si e ihn. Er antwortete i h nen: « Er ist krank . Er kann 
nicht gehen. lch hole an seiner Stelle Sago und Wasser.» So log er und nahm Sago und 
a l3 ihn spater selbst. Alle dachten , dal3 es wa hr sei (was er sagte) . Aber No[iangowi war tot. 
Funktion X Der Schadel des Toten wird ausgegraben und geschmückt 
Mingw 
Als fünf Tage vergangen waren, gruben sie den Schadel aus, wuschen ihn , legten ihn zum 
Trocknen in die Sonne und stellten ihn dan n auf ei n Stück Limbum. 
S labu i : 
Als die Leiche verwest war, gruben die Manner den Leichnam aus und nahmen den Schadel 
aus dem Grab. Sie wuschen ihn. Sie machten Wasser heil3 und kochten ihn . Dann nahmen 
sie Erde (Ton) und Baumêil und mischten beides miteinander. Dieses (diese Paste) strichen 
sie au f den Schiidel. Sie setzten noch einige kleine Muscheln ein. 
Funktion Xl Die Frauen erfahren, dal3 ein Singsing stattfinden soll 
Mingu: 
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S/abui: 
Dann setzten s ie ei nen Tag flir das Singsing fest. Der Tag kam heran . Die Frauen und Kin-
der horten davon. Auch si e machten s i eh flir diesen Tag bereit. An diesem Tag versammelten 
sich alle Leute . 
Funktion X l l No(:langowi tragt den Schadel von Moiemgowi / 
Der kas trãgt den Schãdel vo n Noflangowi 
Mingu: 
Dieser Mann, Noflangowi , er trug den Schãdel seines Bruders. Er trug den Schãdel und ... 
S labu i: 
Die Mãnner nahmen den Schãdel des Verstorbenen und legten ihn in eine Sagoftadentasche, 
die aus dem Sprof3 (Pidgin: k ru) der Sagopalme hergestellt wurde. Dort h i nein legten sie 
den Schãdel. Der Mann , der immer a n seiner Stelle Sago geholt hatte, trug die Tasche. 
Als Mittag vorbei war, begannen die Manner mit dem Singsing. Der Mann (kas) trat als 
erster hervor. Einigll Mãnner folgten ihm. Eine lange Reihe von Miinnern machte dieses 
Singsing. 
Funktion Xlll Die Miinner machen ei n Singsing und zeigen den Frauen den Schiidel 
Mingu: 
... verlief3 damit das Mannerhaus. Als er hinunterstieg, machte er das folgende Singsing: 
O Moiemgowi, Moiemgowi, ngwal mina, Moiem Nangurumbttma bangugoli , bangugoli 
O Noj3angowi, Nofla ngowi, ngwal mina Nangurumbitma sagigoli , sagigoli . 
Sie machten dieses Singsing 
S labu i: 
Al le traten nu n (aus der Umziiunung) hera us. Si e sangen ; der Mann, der den Schiidel trug, 
machte dieses Singsing: 
" O Moiemgowi , Moiemgowi , O Noj3angowi , NofJa ngowi , 
O Moiemgowi , nya it nina, ma i na ngurumbtti 2, bangugo li , bangugoli. 
Noj3angowi way mina, na ngurumbit , sagigo li , sagigoli, sagigoli "; 
er sang dieses Lied und stieg herunter (vom o beren Stockwerk des Miinnerhauses). 
Funktion X.LV Die Frauen erke nnen den Schadel ihres Mannes 
Mingu: 
Da wuf3ten die Frauen, was gesche he n wa r. 
S /abu i: 
Nu n wuf3te di e F ra u des Verstorbenen Bescheid. Sie sa h h in ; die Miinner hie lten den Schã-
del. Sie sa h jetzt hin. Jetzt wuf3te s ie es. Sie sa h den Kopf ihres Mannes . Die M.iinner hielten 
ihn in di e Ho h e un d kamen (a us de r U mzaunung) hera us. Si e sa h h in un d fühlte: « Das ist 
der Kopf meines Mannes », so sagte s ie sich und weinte . Alle Frauen und Miinner trauerten 
nu n. 
Funktion XV 
Mingu: 
Rückkehr der Frauen zu ihren Mãnnern (Assoziation) l 
Abbruch des Singsing im Mãnnerhaus 
Sie kehrten zu ihren Miinnern zurück. 
S labu i: 
Sie führten das Singsing nicht weiter. S ie rissen die Umzãunung nieder. 
12 Nangurumbit ist der Name des Mannerhauses. 
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In der Mythenvariante von S!abui haben sich die Manner im Miinnerhaus (Zere-
monialebene) versammelt, was strengste Abstinenz von den Frauen bedeutet. Nofian-
gowi setzt die Mannergemeinschaft aufs Spiel, indem er heimlich zu seiner Frau 
schleicht. Er durchbricht damit das Zeremonialtabu. Da sein Tun en tdeckt wird, 
toten ihn die Manner innerhalb der Zeremonialebene. Dieses Mal bleibt die Manner-
gemeinschaft geschlossen: die Nachricht vom Tod von Nofiangowi dringt nicht nach 
auf3en. Ein anderer Mann holt anstelle von Nofiangowi die Speisen, die die Frau von 
Nofia ngowi zubereitet ha t. E rst als der Schãdel des toten Nofiangowi geschmückt ist, 
treten die Mãnner aus der Zeremonialebene hervor und teilen den Frauen den Tod 
Nofiangowis mit. 
Wird die Zeremonialebene von einem Mann (oder von einer Frau) sabotiert, d. h. 
verstof3t jemand gegen die Regeln der Zeremonialebene, so hat dies bei den latmul 
die Zerstorung der Zeremonialebene zur Folgel3. Stirbt ein Mann wãhrend eines 
Festes innerhalb der Umzãunung oder innerha lb des Mãnnerhauses, so wird das 
Fest ebenfalls abgebrochen . Jn dieser Mythe wird beides miteinander kombiniert. 
Die Mãnner zeigen den Frauen den Schãdel , indem sie ihn in einer Sagoftadentasche 
tragen. 
In der Variante von Mtngu lãf3t es Moiemgowi zu, daf3 die Frauen ihre Mãnner 
verlassen , um mit ihm zusammenzuleben. Dieses Gewãhrenlassen der Frauen seitens 
Moiemgowi kommt offensichtlich einem Bruch der Solidaritãt der Mãnnergemein-
schaft gleich, weshalb er von den Mãnnern getotet wird . 
Man kon n te nu n damit a rgumentieren , da f3 das Motiv der Mãnner, das z ur Totung 
von Moiemgowi/Nofia ngowi führt, in den beiden Varianten auf unterschied liche Aus-
gangslagen zurückgreift. Diese Gesichtspunkte treten aber hinter derTatsache zurück , 
daf3 es sich in beiden Fiillen u m Auf3enseiter, d. h. u m Mãnner handelt, die sich nicht 
an das übergeordnete Prinzip der Miinnergemeinschaft halten. 
Es wird also eine Dissoziation aufgezeigt, einmal unter den Mãnnern se lbst, dann 
aber zwischen Mãnnern und Frauen, indem die Totung von Moiemgowi/ Nofiangowi 
(deren Identitãt oder enge Verwandtschaft im Trauergesang deutlich zu m Ausdruck 
kommt), in der Zeremonialebene, also in clem Bereich, der ausschlief31ich den Mãn-
nern zugeordnet ist, geschieht, und der Tod des Mannes vo r den Frauen vorerst 
geheimgehalten wird . Z ur Assoziation kommt es in de r ersten Variante, indem die 
Frauen zu ihren Mãnnern zurückkehren. Tn der zweiten Variante setzen d ie Mãnner 
der Festzeit, der Zeit der Separatio n vo n den Frauen , ein Ende, inclem sie ihnen den 
Schãdel des To te n ze igen 14 un d danach d i e U mzãunung des Mãnnerhauses nieder-
rei13en. Nur clurch die Beseitigung des Auf3enseiters ist (in beiden Varianten) eine 
Assoziation moglich. Moiemgowi/N o{ia ngowi wird in diesen beiden Mythen a ls 
negativer Vermittler geschildert, wãhrend zuvor clem Au!3enseiter der M~innergemein­
schaft in der zweiten Mythe von Sabwandshan eine positiv bewertete Rolle zukam. 
Unmittelbar an die oben wieclergegebene Mythe erzãhlte Mingu eine sto ri, die 
nun folgen soll. Wahrscheinlich handelt es sich dabei nicht um eine Mythe a ls so lche, 
sondern um eine tatsãchliche Begebenheit15, die i m La uf der Traclierung modifiziert 
wurde, so daf3 sie nicht als streng historische Schilderung in unserem Sinn bezeichnet 
13 BATESON, 2!958: 135. 
14 Tch bin nicht sicher, wie weit es von Bedeutung ist, daf3 die Manner den Frauen den Schadel 
des Toten in einem Sagofiadentaschchen/Limbum zeigen. Jedenfalls holen dic Manner dic von den 
F ra uen zubereiteten Speisen jeweils in einem solchen Taschchen, je nachdem in einem Stück Lim-
bum. Jm Vergleich dazu bringen hier die Manner den Frauen das Gegenteil von Nahrung (Anti-
nahrung), ahnlich wie in der Mythe von Kolimbange, wo die Frauen den Mannern Sagopudding 
vermischt mit der Leiche der Frau des Mannerhauses vorsetzten. 
) 5 Dafür sprechen a uch Hinweise von F lorence ·weiss und Milan Stanek aus Palimbe. 
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\\erclen kann.t6 Die stori von Moiemgowi war aber für Mingu ebenso wirklich wie 
clie (nachstehende) von Malimbange. Vielmehr vermochte sie auch auf Befragung 
hin keinen Unterschiecl zwischen beiclen z u machen. . 
Die stori von Malimbange wird cleshalb hier angefügt, weil es hier clarum geht, 
verschiedene Denkformen (uncl moglicherweise auch Formen des Hanclelns) von 
Mãnnern und Frauen aufzuzeigen. Die stori von Malimbange bilclet- was auch aus 
dem Erzãhlzusammenhang hervorgeht - eine weibliche Reflexion auf die voran-
gegangene Mythe von Moiemgowi . Die stori von Malimbange wurde von Mingu in 
Iatmul erzãhlt und in ihrem Bei sein von ihrem Mann Kubeli übersetzt: 
Funktion I Malinge wird von den Nyaula i.iberfallen 
Einst kamen die Nyaula au f einem Kopfjagdzug nach Malinge und toteten alle Menschen, 
(di e i m Dorf waren). 
Funktion 11 Malimbange, der ein krankes Bein hat , wird gefangen genommen 
N ur ei n einziger Mann, der ein krankes Bein hatte, Malimbange, blieb i.ibrig. Sie (die Nya-
ula) kamen und nahmen ihn mit. 
Funktion Ili Die mei sten Leute sind zur Zeit des Überfalles abwesend 
Seine Frau war zum Fischfang auf den Kalagame(-See) gefahren . Die mei sten Leute waren 
fort , um Fische zu speeren. 
Funktion l V Die F ra u vo n Malimbange erfiihrt von der Gefangennahme ihres Mahnes 
Als sie zuri.ickkehrte, fa nd sie ihren Mann nicht. Sie sagte: «Oh, der F reincl ha t meinen Mann 
m i tgenommen.» 
Funktion V Sie rei st ihm nach 
Da machte s i e si eh a u f. Sie legte Betel in ei ne Netzta sche, a ue h Betelpfeffer. Sie buk viele Sago-
Oadcn . Sie machte a lles bereit un<..l brachte es ins Kanu . Sie fuhr in s Gebict der Nyaula. Sie 
fuhr clorthin. Sie erblickte ihn . 
Funktion Vl Malimbange wircl von den Nya ul a gefo lter t 
Man hatte ihn an einen Stein des waak-Hi.igels gebunden. Sie (die Nyaula) ta nzten . Sie 
brannten ihn mit Feuer am Bein. Sie machten ei n Singsing. 
Funktion Vll Seine Frau erwirkt die Losung der Fesseln 
Die F ra u ging naher hera n. Si e sagte: «Er hat ei n krankes Bein; ihr mi.if3t ihn verbinden. 
Behal tet ihn im Mannerhaus; laf3t ihn ins Münnerhaus gehen.» 
16 BATESON (21958: 145) nennt eine dieser Mythe vergleichbare Überlieferung «a traditional 
myth ». 
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Funktion VIli Beide begeben sich ins Mannerhaus, wo die Frau Malimbange zu essen gibt 
Sie léiste den Rotang, mit dem er fest gebunden war, und brachte ihn ins Man nerhaus. Er 
setzte sich, un d sie ga b ihm zu essen. Er al3. Si e na h m ihren Netzsack und gab ihm Betel ; er 
kaute Betel, rollte sich ein Tabakblatt. So blieben sie. 
F unktion IX Si e macht ei n Singsing 
Die Frau erhob sich. Sie ergriff ei n Stück Bambus (Pidgin : hap mambu) und st iel3 es in die 
Erde. Si e machte ei n Singsing. Si e umtanzte das Mannerhaus; si e san g dazu. Das Singsing 
dauerte bis zum Morgen. 
F unktion X Die Nyaula zünden ihr den Grasrock an 
Da kamen die Manner und zündeten ihren neuen Grasrock an . Sie setzten ihn in Brand. 
Aber sie tanzte und sa1~g weiter. Das Feuer brannte, brannte. 
Funktion XI D ie Nyaula téiten die Frau 
Als es erloschen war, erschossen sie die Frau mit dem Speer. Sie erschossen diese Frau. Sie 
téiteten sie. 
F unktion XII Sie téiten auch Malimbange 
Dann gingen sie ins Mannerhaus und erschossen auch diesen Mann. Sie hatten nun beide 
miteinander getéitet. Dann sch lugen die Manner die Garamut und machten ein gro13es 
Singsing in ihrem Dorf. 
Schema -+ 
M a limba nge, de r e in krankes Bein ha t, wircl von d en Nya ula a l s ei nziger seines D o rfes 
gefangengeno mmen. E r nimmt da mit eine Sonclerste llung ein , die - zwar mit umge-
kehrten Yo rzeichen - mit jener von No{Jangowi/ Moiemgowi verg leichba r ist. Nach 
dem Überfa ll der Nyaula wird er in ihr Dorf verschleppt und do rt a n einen Stein 
des waak-H ügels (Zeremonialh ügel vor d e m Mãnnerhaus) gebunde n. Damit befindet 
er sich - wider seinen Willen - in der Zeremonialebene (des feindliche n Dorfes). Bei 
den vorangegangenen Mythen war es so, da13 No/]angowi die Zeremonialebene ver-
lie13. 
Malimbanges F rau begibt sich mit Nahrung ins feindliche Do rf, wo sie in die 
Ze remonia lebene eindringt. Diese T at hat ei nen doppelten Aspekt: E inerseits kom m t 
da mit eine Assoziation mit ihrem Mann zustande (d ie beiden bilden ein Paar), 
andererseits lost sie eine Dissoziation im fei ndlichen Dorf insofern aus, a ls sie, wei l 
sie eine Frau ist, die Zeremonialebene (d. h . den mãnnlichen Bereich) bedroht. Die 
Frau erwirkt die Losung der Fesseln von Malimbange. Mann und F rau begeben sic h 
ins Mãnnerhaus, wo sie sich gemeinsam niederlassen. Malimba nge if3t d ie Nahrung, 
die ihm seine Frau mitgebracht hat (d. h . er akzeptiert das Handeln seiner Frau). Die 
Zeremonia lebene wird durch das Eindringen der Frau und durch den Nahrungs-
austau sch zwischen Mann und Frau (was in unserem Schema a ls Charakteristiku m 
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der J. Ebene-bezeichnet wurde) «entweiht ». O ie Zeremonia lebene wird damit gewalt-
sam umfunktioniert in die E bene des A lltags . Die F ra u von Malimbange spielt nun, 
indem sie zu einem Speer (?) greift und ums Mãnnerhaus tanzt, eine quasi-mannliche 
Rolle. Sie bleibt a ber Frau insofern, a ls s ie dies für ihren Mann tut. Der Frau, die 
sich - nach der Rolle, die sie in der Zeremonialebene spielt - nicht mehr eindeutig 
dem weiblichen Bereich zuo rd ne n la/3t, wird zuerst der Grasrock, das typische Klei-
dungsstück ei ner Frau, angezündet. Erst da nach, nachdem die Frau von Malimbange 
sozusagen auf ihr Frau-Sein «reduziert» worden ist, wird sie getotet (gespeert)L7. 
Denselben Tod erleidet auch Malimbange. Durch die Totung der F rau wird die 
Zeremonialebene, die durch das Dazwischentreten von Malimbanges Frau zumindest 
gefãhrdet wurde, wieder rehabilitie rt: di e Profanieru ng des Mannerhauses ist durch 
die Totung der beiden rückgãngig gemacht. D er Überfa ll der Nyaula auf Malinge 
findet dennoch ei nen glanzvol le n A bschlu/3. 
Auch diese sto ri von Malimbange, die Mingu erzãhlt hat, ist a ls weibliches 
Gegenstück zur vorangegangenen Mythe (resp. den beiden Varianten) zu bezeichnen. 
Was mir auch hier - ã hnlich wie zu vor bei der zweiten Mythe vo n Sabwandshan 
- als Ausdruck des weiblichen Denkens erscheint, ist das Verhãltnis zwischen Ma-
limbange und seiner Frau, wie es h ier geschildert wird: die Beziehung zwischen beiden 
ist ausgesprochen eng. Sie ist wesentlich stãrker a ls d ie trennenden Krãfte (Malim-
bange lã/3t es zu, da /3 ihm seine Frau ins Zeremonia lhaus der Nyaula Nahrung 
bringt)1 8. Die zweite Mythe von Sabwandsha n haben wir desha lb a ls weibliche 
Varia nte bezeichnet, weil sie durch eine Durchlassigkeit des mã nnlichen und des 
weiblichen Bereiches gekennzeichnet ist. Ã hnliches trifft f ür diese stori zu ; wenn-
g leich Malimbange und seine Frau nicht o hne Wissen und hinter dem Rücken der 
geschlechtsspezifischen G ruppen ha ndeln , so entspricht ihr gegenseitiges Handeln 
den fri.iher geschilderte n Beziehungen in der Mythe von Sabwandshan. 
Wãhrend in den bisher besprochenen Mythen das Verhãltnis von Mãnnern und 
Frauen zueinander in ei nem gro/3eren sozia len Rahmen dargestell t wurde (zue rst der 
Konflikt zwischen Mãnnern und Frauen i m a llgemeinen, dan n die Mythe von Moiem-
gowi/Noflangowi/Mali mbange, zwar a ls einzelne handelnde Personen, deren Hand-
lung aber fi.ir die übrigen M itg lieder der Gesellschaft Konsequenzen hat), so zeigt 
e ine weitere Mythe ein E inzelbeispiel auf: das Verhãltnis zweier Frauen zu ihrem 
Mann , wobei die W irkung ihres H andelns auf d ie Gesell schaft nicht weiter verfolgt 
wird . Diese Mythe, die leider nu r in ei ner einzigen Va r iante vo rliegt, stellt a lso E inzel-
beziehungen mehr oder weniger iso liert da r. 
Die E rzãhlerin der Mythe ist Woliragwa (Cian : Korbmu i, Hã lfte : Nyaui). Sie 
erzãhlte sie an einem sto ri-Nachm ittag, zu dem sie und ihre Mitfra u uns einge laden 
hatten. Die Mythe wurde in der einheimische n Sprache aufgenommen und spater, 
mit Hilfe eines zweiten Tonba ndgerãtes, Satz fi.ir Satz von Koliuan ins Pidgin i.iber-
setzt. 
F unktion I Ausgangssi tuation 
E inst war ein Mann mit zwei Frauen verheiratet. 
17 Mit dieser s tufenweisen Tótung der F ra u von Malimbange durch die Nyaula wiire die Totung 
der Frau im Man nerhaus (J. Stufe : Haareschneiden, 2. Stufe: eigentliche Totung) durch die Frauen 
zu vergleichen. 
18 BATESON (2J958 : 158- 159) gibt e ine Sch ilderung wieder, d ie e in vollig anderes, ein « helden-
haftes» Verha lten eines Man nes, der von einem Krokodi l ins Wasser gezogen wird, zeigt. 
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Funktion Il Er erlegt Jagdwild und kocht es i m Busch 
Er ging oft in den Wald au f die 'Jagd, u m ei n Schwein, ei nen Kasuar, ei n Baumkánguruh oder 
ein Oppossum zu erlegen. Wenn er dann ei n Tier geti:itet ha tte, kochte er es i m Busch . 
Funktion l li Den Frauen bringt er nur Innereien mit 
Wenn er zu seinen Frauen nach Hause ging, nahm er nur die lnnereien der Tiere mit, denn 
das Fleisch hatte er allein i m Wald gegessen. Lange machte er es so . 
Funktion l V Di e Frauen diskutieren das Yerhalten ihres Mannes 
Da sagten sich die beiden F ra uen: «W ohin legt er blof3 das Fleisch der erlegten Schweine, 
Kasuare, Baumkánguruhs und Oppossums? Er bringt immer n ur die Innereien, die er in ei ne 
Palmblattscheide verpackt und uns dann gibt.» So sprachei1 sie miteinander. 
Funktion V Die Frauen wollen sich rachen 
Als der Mann eines Tages wieder in den Wald ging, sagten die Frauen zueinander: «Wir wer-
den nu n verschiedenfarbene Erde suchen gehen; dan n werden wir ihm i m W al d ei nen Streich 
spielen.» 
Funktion V l Sie maskieren sich und lauern ihrem Mann i m Wald auf 
Sie suchten verschiedene Erden und begaben sich damit in den Wald. Dort vermischten sie 
die Erden mit Wasser un d ri e ben si eh damit ei n ; zuerst bemalten sie si eh das Gesicht mit ver-
schiedenen Farben, dann auch den ganzen Korper. Die erste F rau schmückte die zweite 
Frau und die zweite die erste. Nachdem sie sich ganz bemalt hatten, versteckten sie sich und 
warteten au f ihren M an n. Sie nahmen noch einige Blatter und klebten. sie sich au f den Kor-
per. So warteten sie, bis ihr Mann kame. 
Funktion Vll Sie erblicken ihren Mann , der soeben ei n Schwein erlegt ha t 
Da sahen sie ihn , wi e er wiecler einen Limbum voll lnnereien tru g. Er ha tte wiederum ein 
Schwein erlegt, das er hinter sich her schleppte. Er hielt das Messer und den Schweinespeer 
noch in cler Hand . So kam er daher. Die zweite Frau erbli ckte ihn zuerst. Sie sagte zur ersten 
Frau : «Er kommt! » 
Funktion Vlll Die (erste) F rau jagt ihrem Mann einen Schrecken ein 
Da erhob sich die erste Frau, ergriff ei n grof3es Messer und ei nen Speer und kam damit aus 
ihrem Versteck hervor. Sie hielt die beiden Waffen in der Hand und sprang auf ihren Mann 
los. 
Funktion IX Der Mann erschrickt und ei lt davon 
Al s der Mann sie erblickte, erschrak er. Er lief3 di e Innereien fal len, machte kehrt un d ran n te 
in die Richtung, aus der er gekommen war. Er ei l te davon. 
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Funktion X wie Vlli 
Di e (zweite) F ra u jagt ihrem Ma n n ei nen Schrecken ei n 
Da erhob sich auch die zweite Frau und kam aus ihrem Versteck hervor. 
Funktion XI wie IX 
Der Mann erschrickt und eilt davo n 
Der Mann sah, dal3 es nun zwei (Wesen) waren, die ihn verfolgten und Speere und Messer 
in den Hãnden hielten . Sie stellten ihm nach , bis er den Platz erreicht hatte, an dem er sich 
zuvor aufgehalten ha t te. 
Funktion XII Die Frauen kehren ins Dorf zurück , al s o b nichts geschehen wãre 
Dann kehrten die beiden Frauen um. Die erste F rau sagte: «Komm, wir wollen rasch ins 
Dorf zurückkehren un d die Farbe von unsern Kórpern entfernen, ni eh t dal3 er zurückkommt 
und an uns Farbe entdeckt.» Da kehrten die F rauen um und gingen ins Dorf, wo sie sich 
am Wasser wuschen und a lle Farben , die Erde und die Blãtter entfernten. Sie sahen nun 
aus wie zuvor. Es war nichts mehr von ihrem Schmuck zu sehen. Sie sahen aus wie zuvor. 
Funktion XIII Der Mann kehrt erst spãt keim 
Als es dunkel wurde, kebrte der Mann zurück . Als er im Wald vor den beiden davongeeilt 
war, blieb er noch Jãngere Zeit dort , bevor er zurückkehrte, solange, bi s es Nacht geworden 
war. Erst dann kehrte er ins Dorf zurück. Die beiden Frauen ha tten auf ihn lange warten 
müssen. Sie hatten sich schon gesagt: «l eh glaube, er will i m Wai d übernachten.» - Er kam 
erst, als es schon dunkel war. Er weckte seine beiden F rauen. 
F unktion XlY Die Frauen fragen ihren Mann nach dem Grund seines langen Ausbleibens 
Diese fragten: «W o bist du so lange gewesen ?»Er antwortete: «lch bin i m Wai d gewesen, 
ich habe ein wenig geschlafen und bin dann ge kommen. » So sagte er seinen beiden Frauen. 
Funktion XV Der Ma n n un d sei ne Frauen verha lten si eh so, a l s wenn nichts geschehen wãre 
Da erhoben sich die beiden Frauen. Er ging in sein kleines Münnerhaus und machte dort e i n 
Feuer. Er bl ieb dort , bi s es Morgen wurde. Dann bereiteten die F ra uen eine Sagospeise zu . 
Sie setzten sich zu ihm und al3en in der Nahe des Feuers. 
Funktion XVI Der Mann kommt dem Tun seiner F rauen au f die S pur 
Der Mann dachte: « ]eh will mir nun meine Frauen nãher ansehen.» Er musterte die erste 
Frau. Er sah sich ihr Gesicht, ihre A ugenbrauen an. Er sah sich das Gesicht aufmerksam an, 
dann den Kórper, aber er entdeckte nichts. Dann musterte er das Gesicht der zweiten Frau. 
Er entdeckte ei n wenig F ar be, die si e ni eh t weggewaschen hatte. Er dachte : «J a, es sin d 
meine beiden Frauen gewesen.» 
Funktion XVII Der Mann geht mit seiner ersten Frau in den Garten 
Am nãchsten Tag fragte er sie: «Wer von euch will mit mir in den Garten gehen?» Da ant-
wortete die erste Frau: « lch.» Da ging der Mann mit seiner ersten Frau in den Garten. Die 
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zweite blie b im Dorf zurück. D ie erste F ra u schnit t Bananen vom Baum, pflückte Pa pa ia . 
Sie sammelte die Früchte ei n und legte sie bereit. Sie ba nd sie zusammen, um sie da nn nach 
H a use zu tragen. 
Funktion XV Lll Er schlagt ihr den K opf a b und bedeckt d ie Leiche mit Ba nanenblattern 
Der Mann gab vor, in den Garten seiner zwei ten F rau zu gehen, aber er versteck te sich und 
erscho f3 sei ne erste F rau mit dem Speer. D ann hieb er ihr mi t dem Messer den Kopf ab. Sie 
war to t . Er schnitt Bana nenblatter ab und bedeckte damit die Leiche. 
F unktion XJ X Er kehr t ins D orf zurück 
Dan n kehrte er in s D o r f zurück . E s w a r Nacht, a l s er do rt a nkam. D i e zweite F ra u fragte ihn : 
«W o ist di e an dere F ra u, wo ist si e geblieben ?» 
F unktion XX E r gibt vor, sei ne erste F rau sei zu ihrem Bruder gezogen 
De r Ma n n antwortete: « Di e F r au ist z u ihrem Bruder gegangen; si e ist in s D o r f zu ihren 
E ltern gezogen. l ch habe ihr gesagt, sei solle nur gehen. Sie kónne dort sola nge blei ben, 
wie sie wolle. Dann solle sie wieder zu mi r zurückkehren.» 
F unktion XXl Er fordert d ie zweite F rau auf, mit ihm die erste F rau a bzu holen 
A l s v i er Tage verflossen waren, sagte er zu sein er zweiten F ra u : « Morgen in der F rühe sollst 
du Sagofladen backen. le h glaube es ist besser, wenn wir zwei mei ne erste F ra u abholen ; si e 
ist ja immer noch nicht zurückgekehrt .» So sprach der Mann zu seiner zweiten Frau. Am 
frühen Morgen buk sie viele Sago fl aden und legte sie in eine grof3e Sagotasche. Sie gingen 
m iteinancter fo rt. Sie gingen in den Garten. 
F un kt ion XX II D ie zweite F rau entdeckt im Garten d ie Leiche ihrer M itfrau 
D ie zwei te F ra u roch den Verwesungsgeruch. Viele F liegen ha tten sich dort versammelt, im 
ga nzen Garten und besonders bei der Bananenstaude, da der Mann ja dort d ie Frau getótet 
und versteckt ha tte und der Leichnam nun verweste. D ie zweite F rau niiherte sich cler 
Bana nensta ucle. Da sah sie d ie Leiche, auf der viele Fliegen saf3en. Sie war mit Blattern 
bedeckt, aber sie roch fi.i rch terlich. 
Funktion XX Ill Der Mann befiehlt ihr, die Leiche zu essen 
Da sa g te ele r Ma n n zu ih r: « Bring d i e Bliit ter for t, s te l l dan n d en Kor b mit de n Sagofladen hier-
her und if3 die Leiche der Frau! Wenn du sie nicht aufessen wi llst, werde ich dich mi t d iesem 
Messer tó ten.» D ie F ra u antwortete: «Aber wir essen doch keine Leichen (Pidgin : mipela i 
no save kaika i d ispela samting hia), warum soll ich sie aufessen ?» Aber der Mann beharrte 
darauf ; d i e F ra u dagegen striiubte sich. Da woll te der Mann si e gerade tóten; si e fürch tete 
si eh. 
Funktion XXl V Di e F ra u if3t den Leichnam au f 
Sie nahm einen Sagofladen und begann von dieser ersten Frau, die schon verwest war, zu 
essen. Sie af3, af3, af3, bis sie die tote F rau ganz aufgegessen hatte, d iese verweste Leiche. 
Sie hat te dazu den ganzen Korb mi t Sagofladen gegessen. Der M a n n ha tte auf sie aufgepa l3t, 
damit sie a uch a lles esse. 
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Funktion XXV Der Mann gibt ihr cinen Stab, damit sie sich darauf stützen kann 
Dann schnitt er einen Stab und gab ihn ihr. Er sagte: « Nimm diesen Stock, du kannst dich 
au f ihn stützen und damit gehen , ganz langsam. Dan n kehren wir ins Dorf zurück. >> 
Funktion XXVI Die Frau ist unfãhig, aufzustehen 
Die Frau versuchte aufzustehen, aber sie war nicht in der Lage dazu . Sie war nun viel zu 
dick (Pidgin: tai t tru) , wei l si e viel zu viel hat te essen mi.issen. Si e war ni eh t mehr in der 
Lage zu gehen . 
F unk tion XXVII Der Mann verlaf3t d ie Frau 
Da sagte der Mann zu ihr: « Du muf3t es ja wissen, du kannst dich hier hinlegen. Wenn du 
willst, kannst du sterben oder sonst machen , was du willst>> , so sprach er zu seiner zweiten 
Frau und verlief3 sie. 
Funktion XXYIIl Die Frau furzt, sie kann nicht defazieren 
Die Frau blieb allein zurück. Sie lag auf dem Boden. Sie drehte und wendete sich, sie blieb 
lange Zeit so liegen. Sie furzte, furzte. Da wurde der Leib ein klein wenig leichter, denn sie 
war nicht mehr in der Lage zu defãzieren. Sie war immer noch sehr dick. Als der Mann sie 
verlassen hatte und sie am Boden lag, hatte sie Durst. Aber sie hatte kein Wasser bei sich. 
Sie kon n te nicht defazieren. Sie fühlte sich sch lecht, sie konnte nu r furzen. Sie wollte Wasser 
trinken. Sie wuf3te, wo sich die nachste Wasserstelle befand. Sie bewegte sich am Boden 
vorwarts. Sie drehte und wendete sich, bis sie in der Nahe des Wassers lag. Sie furzte die 
ganze Zeit i.iber, und es ging dabei sehr !aut zu . 
Funktion XXIX Ein Wassergei st-Krokodil hort clen Larm und nahert sich der Frau 
]n der Nahe lebte ein Wassergeist-Krokodil. Dieses Krokodil schwamm oft an der Wasser-
oberflache, und es horte den Uirm, der entstand, wem1 di e Frau furzte. Es fragte si eh: 
«W as macht denn solchen Larm? Es sa h si eh u m. Da sa h es clie Frau a m Boden liegen. Das 
Krokodil kletterte langsam dort hi n, wo die Frau lag. 
Funktion XXX Das Krokodil erkundigt sich nach dem Leiden der Frau 
Als er (der Krokodii-Mann) nahe bei ihr war, fragte er: «He, Frau, was machst du hier, 
warum liegst du sei t so vielen Tagen nur am Boden ?» Die Frau sah das Krokodil und 
fragte: «Warum bist du gekommen ?» - « Jch b in gekommen, weil i eh di eh nach dem Grund 
fragen wollte, warum du daliegst ?» Da antwortete di e F ra u : «Mei n Ma n n hat mir d ies an-
getan. Mir geht es sehr schlecht ~ Jch wollte Wasser trinken, ich kroch naher und naher ans· 
Wasser heran . lch sehe das Wasser nur, aber ich war nicht kraftig genug, um Wasser zu 
holen . Deshalb liege ich hier. Sieh, wie aufgeblaht mei n Bauch ist. Tch kann nicht aufstehen. 
Ich kann nicht defazieren oder urinieren.» 
Funktion XXXI Das Krokodil verspricht ihr Wasser 
Da sprach das Krokodil zu ihr: «In der Nacht mu13t du den Mund aufsperren , es wird 
regnen. Dann wird es dir besser gehen ." Nachdem das Krokodil das gesagt hatte, kehrte es 
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ins Wasser zurück. Die Frau dachte: «Was ist das für eine Art Mann, der mit mir gespro-
chen hat un d was für Wasser wird das sein!» Sie schlief daraufhin ei n. 
Funktion XXXli In der Nacht trinkt die Frau Regen, der ihren Leib abschwellen lal3t 
ln der Nacht regnete es . Sie offnete den Mund, und der Regen tropfelte hinein . Er drang 
in ihren Leib hinab. Sie trank, trank , trank. Da fühlte sie sich ein wenig besser. Sie sagte 
sich: «Jetzt fühle ich mich besser.» Sie furzte immer noch, aber sie fühlte sich danach er-
leichtert. Der Leib war nun wieder schlank, aber sie konnte immer noch nicht defazieren. 
Funktion XXXIJI Das Krokodil erkundigt sich nach dem Befinden der Frau 
Das Krokodil kehrte zurück un d fragte si e: «O F ra u, wie geht es? So li i eh dir etwas zu essen 
bringen ?» Di e F ra u antwortete: « Nein, i eh kan n n oe h nichts essen. Mei n Lei b ist n oe h 
nicht ganz schlank.» Das Krokodil besuchte sie immer wieder und fragte, ob es ihr etwas zu 
essen bringen solle. 
Funktion XXXlV Die Frau gewinnt ihre ursprüngliche Gestalt zurück 
Eines Tages war ihr Lei b wieder ganz schlank. Sie setzte sich langsam auf und versuchte auf-
zustehen. Si e sagte: «Jetzt b in i eh wieder in Ordnung.» Si e setzte si eh . Das Krokodil ka m 
zu ihr un d fragte : «l eh sehe, du kannst di eh nu n aufsetzen . lst de in Lei b nu n ganz schlank ?» 
Di e F ra u antwortete: «J a, es ist wieder alles in Ordnung.» 
Funktion XXXV Das Krokodil baut der Frau ein Haus 
Das Krokodil sagte: «lch werde für dich ein kleines Haus bauen .» Er nahm das Messer, die 
Axt und fallte Baume und schnitt Blatter. Er liel3 die Pfosten in die Erde ein, legte Baum-
stamme dari.iber, machte einen Fuf3boden , das Dach . Es wurde ein kleines Haus. Die Frau 
setzte sich in das Haus. Das Krokodil brachte ihr Nahrung. Sie nahm sie und al3 . Dann 
versuchte sie zu defazieren und zu urinieren. Es gelang ihr. 
Funktion XXXVl Das Krokodil fi.ihrt sie al s Ehefrau in sein Dorf unter der Wasser-
oberfHiche 
Da sagt das Krokodil zu ihr: « lch mochte dich in mei n Dorf nehmen .» Di e Frau antwortete : 
«Wir konnen nicht im Wasser leben . Ich mochte nicht ertrinken und sterben .» Das Krokodil 
erwiderte : « Nein, nur an der Oberflache ist Wasser. Darunter befindet sich das Dorf mit 
Menschen. le h will di eh dorthin mitnehmen .» Di e F ra u sagte: « le h ha be Angst. » Aber 
das Krokodil sprach: « Nein, du brauchst k ei ne Angst zu haben, nu r an d er Oberfli:lche ist 
Wasser. lch belüge dich nicht. Jn kürzester Zeit sind wir dort. Wir gehen , und wir werden 
bald i m Dorf sein, es ist ganz in der Nahe.» Da willigte die Frau ein: «Gut, wir wollen 
gehen.» Si e fragte: «So li i eh m i eh au f deinen Rücken setzen ?» Das Krokodil antwortete: 
«Nein, steig au f mei nen Ko p f un d halte di eh fest !» Das Krokodil brachte si e in sein Dorf. 
Dort heiratete er (der Krokodilmann) sie, uncl sie gebar einen Knaben . Spater gebar sie 
noch ein Madcben. Sie war nun ganz seine Frau . Der Mann brachte sie nicht mehr in ihr 
Dorf zurück , das sich oben (oberhalb der Wassergrenze) befindet. Sie war die Frau des 
Krokodils, und es sorgte fi.ir sie. 
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Auch in dieser Mythe, die die Auseinandersetzung zwischen Individuen zeigt, bietet 
sich die gleiche Ausgangslage wie in jener, weldíe die Auseinandersetzung zwischen 
geschlechtsspezifischen Gruppen schilderte. Wie aus dem oben abgebildeten Schema 
hervorgeht, bildet auch hier der Austausch von Nahrung (und damit auch von Sexus) 
die grundlegende Beziehung zwischen dem Mann und seinen beiden Frauen. Auch 
hier entsteht Streit (und damit ei ne Dissoziation), als eine Storung in dieser Beziehung 
auftritt. Sie aul3ert sich in der minderwertigen Fleischqualitat (Innereien), die der 
Mann seinen Frauen heimbringt, wahrend er selbst die guten Stücke verzehrt. Die 
Frauen rachen sich dafür an ihrem Mann, indem sie sich eine 2. Ebene schaffen. Die 
2. Ebene ist sonst- wie wir in den vorangegangenen Beispielen gesehen haben - den 
Mannern vorbehalten . Weil die Frauen sich diese «Ebene» aneignen, was ihrer Rolle 
als Frauen und in bezug auf die Zeremonialebene der üblichen Rolle als Zuschauerin 
widerspricht, wurde diese Zeremonialebene mit 2- 1 bezeichnet. Die Frauen schaffen 
die Zeremonialebene; es fehlt ihr zwar der Charakter des ausgewogen Zeremonial-
haften (sie ist vielmehr spontan, regellos), trotzdem spielt sie gegenüber dem Ver-
treter des anderen Geschlechts die gleiche Rolle wie diejenige der Manner. Durch 
ihr Verhalten in dieser Zeremonialebene zwingen die Frauen den Mann in eine Rolle, 
die son s t als nu r d en F ra uen adaquat bewertet wird: Die Rolle des beeindruckten 
oder sich fürchtenden Zuschauers. Nach dieser Rollenverkehrung verhalten sich der 
Mann und seine Frauen wieder rollenkonform . Sobald der Mann seinen Frauen auf 
die Schliche gekommen ist, totet er seine erste Frau. Die zweite Frau stellt er vor die 
Wahl, zu sterben oder den verwesten Leichnam aufzuessen. Die Frau i13t diese Anti-
Nahrung, womit sie- unter Zwang- die Grenze der sozialen Ordnung überschreitet. 
Sie kann nicht mehr gehen wie ein Mensch, sondern kann sich nur noch kriechend 
vorwartsbewegen. Sie ist auch unfahig, die elementaren Bedürfnisse zu verrichten. 
Durch das laute Furzen der Frau wird ein Wassergeist-Krokodil herbeigelockt, das 
mit der Frau Kontakt aufnimmt. Dieses Krokodil steht - ahnlich wie die Frau -
jenseits der sozialen Ordnungl9. Der Krokodil-Mann verhilft der Frau zu Wasser in 
Form von Regen (Wasser, das von den Wolken auf die Erde20 fallt und dem somit 
eine vermittelnde Funktion zukommt), das sie trinkt. Dank dem Wasser erlangt sie 
wieder ihre frühere Gestalt, nicht aber ihren früheren Status als «normale» Frau . 
Nach dem Überschreiten der Grenzen cler sozialen Ordnung wircl auch die geogra-
phische Veranderung vollzogen: das Yerlassen des Diesseits - die Welt oberhalb 
der Wasseroberflache- und das Sich-Nieclerlassen i m Jenseits - die Welt unter Wasser. 
Dort nimmt die Frau, die nun als Q- t bezeichnet ist, mit dem Krokodil , dem Mann 
/'::, - l, die Beziehung Nahrung/Sexus au f. 
15.1. Die Resultate der Jvfythenanalyse 
In allen hier vorgelegten Mythen nimmt das Verhaltnis zwischen Mannern und Frauen 
eine zentrale Position ein. Immer geht es darum - wenigstens in den mannlichen 
Mythen -, dieTrennung cler Bereiche von Mann und Frau zu wahren und eine ausge-
wogene Beziehung zwischen beiden aufrechtzuerhalten. Immer ist es eine Storung 
de r offensichtlich fragilen Beziehungen, die den Ablauf der Mythen bestimmt. Das 
Ablaufschema selbst ist durch zwei Hauptphasen, Dissoziation - Assoziation, ge-
kennzeichnet, oder anders ausgedrückt: in d en vorliegenclen Mythen wird die Entste-
hung (oder das Yorhandensein) eines Konfiikts und clessen Losung aufgezeigt. 
19 LEvr-STRAUSS (1971 : 368) teilt die Tiere danach ei n, welche Nahrung sie fressen . Das Krokodil , 
das weitgehend als Aasfresser betrachtet wird, steht damit au f der gleichen Stufe wie die aasfressende 
F ra u. 
20 Der Himmel , genauer: die Wolken gelten als mannlich, die Erde als weiblich. 
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Wie nun zeigt sich das Verhaltnis zwischen Mannern und Frauen in den Mythen? 
Allein schon die von uns vorgenommene Trennung in die primaren Oppositionen 
mannlich-weiblich zwingt f as t d en Begriff des «Antagonismus »21 auf, de r e ine gewisse 
Dynamik ausdrückt, oder «Geschlechtertrennung» (ei n eher statischer Begriff). Wie 
wir gesehen haben, ist das Verhaltnis zwischen Mannern und Frauen nicht starr und 
statisch, sondern dynamisch. Daneben gibt es (fast idealtypisch formulierte) mann-
liche und weibliche Bereiche, die eher statischen Charakter haben. Aus diesem Grund 
ware wohl für die Kennzeichnung der Beziehungen zwischen Mannern und Frauen der 
Begriff des Antagonismus vorzuziehen. Antagonismus aber beinhaltet ei n «Seilziehen» 
von zwei Seiten (in diesem Fali von Mannern und Frauen). Dabei ware wohl für die 
Iatmul folgendes zu berücksichtigen: Im Denken (und Empfinden) der Jatmul-Man-
ner und -Frauen besteht ein entscheidender Unterschied: der Mann ist bestrebt, sich 
mit aller Deutlichkeit und Konsequenz von den Frauen abzuheben. Zwischen dem 
mannlichen und dem weiblichen Bereich ist eine «Durchlassigkeit», ein Yerwischen 
der Grenzen unerwünscht. Dies zeigt die Mehrzahl der Varianten der hier vorgelegten 
Mythen: eine Mobilitat zwischen beiden Bereichen und ein Überschreiten der Gren-
zen in beiden Richtungen wird nicht geduldet (auch Kolimbange vermag nicht den 
übrigen Mãnnern zu folgen, weil er sich - ein einziges Mal - nicht an i h re Abmachun-
gen gehalten hat; er fãllt buchstablich in den weiblichen Bereich.) Die Frau dagegen 
strebt «Synthese» an, ihr widerspricht die strenge Zweiteilung mit ihren Grenzen . 
Für sie ist (als Konsequenz des bisher Gesagten) die Welt einheit licher, ei n Ganzes, 
wahrend sie für den Mann eher zweigeteilt ist22. 
Stellt man diese unterschiedliche Mentalitat (wie wir dieses andere Denken nennen 
wollen) oder Einstellung von Iatmul-Mann und Jatmui-Frau in Rechnung, so hãlt der 
Geschlechtsantagonismus insofern einen neuen Aspekt, als er unter ungleichen Yor-
aussetzungen stattfindet: die Manner bemühen sich u m eine Trennung d er bei d en 
Lebensspharen von Mann und Frau. Die Frauen, die zwar in derselben Gesamtkultur, 
dominiert von der Ideologie der getrennten Welten und der unterschiedlichen Bewer-
tung dieser beiden Spharen, leben, streben letztlich ei ne Gemeinschaft an. Dies jeden-
falls ziehe i eh al s Schlul3folgerung aus d en al s« weiblich » bezeichneten Mythenvarian-
ten. Typischerweise wurden die beiden weiblichen Varianten von den Erzahlerinnen 
im Anschlu/3 an eine mannliche Yariante geschildert und von Sabwandshan sogar 
explizit in einen Zusammenhang damit gesetzt23. 
Aus diesen Tatsachen ergibt sich eine Uneinheitlichkeit im Verhaltnis cler Ge-
schlechter zueinancler (die Mãnner eine Loslosung von den Frauen , die Frauen eine 
Gemeinschaft mit clen Mannern anstrebencl) , ein Sachverhalt , von dem Ethnologen 
21 Vgl. STAGL (1971: 11 - 12) zu den Begritren « Dichotomie », « Dualismus » und «Antagonis-
mus ». 
22 WEIDKUHN (1972: 7) hat für diese mannliche Zweiteilung der Welt die Ausdrücke « Liebes-
welt » und «Arbeitswelt » gepragt. 
23 Der Korrektheit halber sei festgehalten , da13 diese beiden weiblichen Varianten die einzigen 
waren , die ich aufnehmen konnte. Der - meiner Meinung - fundamentale Unterschied fiel mir erst 
bei der Bearbeitung des Feldmaterials auf. lmmerhin habe ich von keinem mannlichen Informanten, 
auch nicht andeutungsweise, Schilderungen zu horen bekommen, die mit den weiblichen Varianten 
vergleichbar gewesen waren. Auf die auftauchende Frage, warum nicht mehr Frauen weibliche 
Mythen erzahlt haben , weil3 ich keine sichere Antwort. Sabwandshan und Mingu sind zwei Frauen, 
von denen ich besonders zahlreiche Mythen aufnehmen konnte. Vielleicht so viele, dal3 sie schliel3-
lich über das reflektierten , was sie einer au13enstehenden Beobachterin (die mit ihrem Mann in einem 
für Iatmul-Begrifl"e aul3ergewohnlichen Verhaltn is lebt) erzahlten. Mit anderen Frauen dagegen 
hatte ich bezügl ich von « stori » nur unregelmal3igen Kontakt, mit Ausnahme von Wombre, die aber 
nicht Pidgin sprechen konnte, weshalb wir kaum allein miteinander gesprochen haben. 
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bisher kaum Notiz genommen haben24. In gesamtgesellschaftlicher Sicht kann man 
sagen, dal3 die Fraueri somit eher zentripetal, die Mãnner zentrifugal wirken. 
Das Verhãltnis von Mann und Frau zur Gesamtkultur der latmul ist entsprechend 
unterschiedlich. Erst die Zeremonialebene (un d verbunden damit eventuell die kosmo-
logische Ebene) vermag dem Mann genügend Selbstsicherheit und Selbstbestãtigung 
zu verleihen, damit er gegenüber der «einheitlichen » Frau bestehen kann. Die Frau 
dagegen vermag sich dem Mann direkt - ohne Zwischenbereiche - zuzuwenden. So 
betrachtet dürfte Firestone (1972: 148) nicht ganz unrecht haben, wenn sie, freilich 
überspitzt formuliert und aufgrund von Material aus der westlichen Gesellschaft, fest-
stellt: «The relation o f women to culture25 h as been indirect ... the present psychical 
organization of the two sexes dieta tes that most women spend their emotional energy 
on men, whereas men <sublimate >· theirs into work. In this way women's love be-
comes raw fuel for the cultural machine.» 
24 FORG E ( 1972: 536) sagt: « l t would, l think , be t r ue to say t hat in New Guinea women a re 
considered a part of nature ... » Dies mag aus der Sicht der Jatmui-Manner zutreffen, aus der Sicht 
der Frauen bestimmt nicht , weil sie - entsprechend ihrem Denken - die Manner ebenfalls mit 
einbeziehen würden. 
25 FIRESTONE verwendet hier einen anderen Kulturbegriff, a ls er in der Ethnologie allgemein 
üblich ist. Mit « Kultur » meint sie wohl das, was wir in unserer Betrachtung als « Zeremonial-
ebene» und «kosmologische Ebene» bezeichnet haben. 
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Zusammenfassung 
In dieser Arbeit wurde versucht, die verschiedenen Lebensspharen von Mannern und 
Frauen und die ihnen zugeordneten Wertsysteme aufgrund systematischer Unter-
suchungen (Fragebogen, fre ie Gesprache, Beobachtungen) herauszuschalen . Mittels 
detaillierter Einzelstudien wurden verschiedene Lebensbereiche der Frauen für sich 
untersucht, mit dem Ziel , die einzelnen Daten in einen grof3eren Zusammenhang zu 
stellen, u m auf diese Weise die Rolle der Frau in cler Gesamtkultur der Jatmul, fu13end 
auf belegten Angaben, zeichnen zu konnen. 
Zwar lagen bereits verstreute Angaben zur Rolle der Frau bei clen Jatmul vor, so 
von Margaret Mead (über das Dorf Tambunum und die den Jatmul benachbarten 
Tchambuli) und von Gregory Bateson (vor allem in seinem Buch «Naven »). Doch 
unterscheiden sich die Publikationen dieser beiden Autoren durch ihren Ansatz, die 
Methoden uncl auch clie Zielsetzung wesentlich von jenen, die dieser Arbeit zugrunde 
liegen. So hat Mead in ihren Berichten über das Verhalten von Mann und Frau 
ei nen Hauptakzent au f den Kulturverg leich gelegt, in der Absicht, die Werte und Nor-
men , clie in cler europaisch-amerikanischen Gesellschaft galten und (eventuell noch 
gelten) zu relativieren und die Kulturgebundenheit der Rollenausformung von Mann 
und Frau aufzuzeigen. U m clies verwirklichen zu kon nen , hat sich Mead (z. B. in 
ihrer Arbeit über clie Tchambu li) an ein breiteres Publikum gewandt, was sich in cler 
Auswahl des gesammelten Feldmaterials uncl auch in der Art uncl Weise cler Prãsen-
tation nieclergeschlagen hat (das Zielpublikum ihrer fundierten Monographie i.iber 
clie Arapesh clagegen ist ein kleinerer Krei s: E thnologen). Deshalb liegen heute von 
Mea cl nur verstreute, teilweise allzu verallgemeinernde Aussagen über das Mittel-
sepik-Gebiet vor; detailli erte Studien über das Thema Frau fehlten . 
Bateson, cler mit «Naven » zweifellos ein Standard-Werk i.iber die l a tmul verfaf3t 
hat, hat in seinem Buch einen Hauptakzent auf bestimmtes ze remo nielles Yerhalten 
von Mã nnern und F ra uen (in den Naven-Zeremonien) gelegt, oder um es in se inen 
eigenen Worten wieclerzugeben: «The present work is a description of certa in cere-
mo nia l beh aviou r o f the latmul people of Ncw G uinea in which men dress as women 
and women dress as men, and an attempt .. . to relate thi s beh aviour, not on ly to the 
structure an d pragmat ic functioning of Jatmul culture, but also to its ethos» (21958: 
2). So hat Bateso n die Kultur der Jatmul vom Aspekt der Naven-Zeremonien her, 
die in der vorliegenden Arbeit nur zum Teil beschrieben werden und hier eine unter-
geordnete Rolle spielen, aufgerollt. Das Verhãltni s zwischen Mann und Frau und 
ihr Verhalten hat Bateson vor allem unter diesem Blickwinkel geschildert, wobei er 
andere Aspekte der Kultu r, z. B. die Nahrungsbeschaffung und die Stellung der Frau 
im Haus - was in der vorliegenden Arbeit detailliert ausgefi.ihrt wird - , eher als Illu-
stration herangezogen hat. 
Wie schon in der E inleitung erwahnt, habe ich versucht, die Rolle der Frau einer-
seits vom Standpunkt eines auf3enstehenden Beobachters zu untersuchen und sie 
andererseits vom Standpunkt der Iatmul-Frauen und dem cler Iatmui-Mãnner zu 
betrachten und zu verstehen, wobei ich besonderes Gewicht auf den engen Kontakt 
mit den Frauen gelegt habe. 
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Die Resultate meiner Arbeit lassen sich - um es vorerst auf eine Kurzformel zu 
reduzieren - folgendermal3en umreil3en : Mãnnern un d F ra uen sin d verschiedene 
Lebenssphãren mit unterschiedlichen Wertsystemen zugeordnet , die selbst dort wirk-
sam sind, wo sich die Bereiche von Mãnnern und Frauen überschneiden. 
Im einzelnen setzen sich die Resultate , die die Grundlage dieses hier eher verein-
facht wiedergegebenen F azit bilden , folgendermal3en zusammen: -
Das E rgebnis der Fischumfrage zeigte , dal3 die Frau die Hauptverantwortliche 
fi.ir die Versorgung ihres Haushaltes mit Fisch ist. Aber viele F rauen fangen mehr 
Fisch, a ls sie zur Deckung des eigenen Bedarfes benotigen . Die überzãhligen Fische 
werden a n andere Haushalte weitergegeben . Unter den Frauen besteht ein Austausch-
system , das nach au l3en mit wenig sozialem Prestige belegt ist . Der Gedanke des Aus-
tausches, des G ebens, Nehmens und Zuri.ick_gebens, ist in der Kultur der latmul aus-
geprãgt. A u eh unter d en Mãnnern besteht ei n A ustauschsystem , das von ga n z anderer 
Qualitãt ist a ls das der Frauen . Wãhrend ei ne einzelne F rau nach verwa ndtschaftlichen 
und loka len Kriterien sowie nach individuellen Gesichtspunkten einen Beziehungs-
kreis mit a nderen F rauen aufbaut, ist der Mann a n ein vorgegebenes, fast starres 
System gebunden . Das Austauschsystem der Mãnner, das sich am augenfãlligsten im 
shambla (wie es sich in Kararau darbot) kristalli siert, ist in sozialer Hinsicht mit viel 
P restige belegt. Der Austausch unter den F rauen erfolgt praktisch informell. Die 
unter Mãnnern streng eingehaltene Regel des Geben s, Nehmens und Zuri.ickgebens 
findet hier weniger strenge Anwendung. So scheint es für eine Frau nicht so wichtig 
zu sein , welche A nzahl Fische sie einer andern F rau gibt und ob sie die gleiche Menge 
zurückerhãlt ; wichtiger ist vielmehr, dal3 man mit gewissen Frauen in einer lockeren 
a ber kon tinuierlichen Austausch-Beziehung steht. Anders bei den Mãnnern. Bei einem 
zeremoniellen shambla-Fest der Mãnner kommt es darauf an , dal3 jeder Mann genau 
den Wert a n Nahrungsmitteln zuri.ickgibt, den er zu einem fri.iheren Zeitpunkt von 
der G egenpartei erhalten hatte. Die Betonung des gleichen Wertes des Gegebenen 
und d es Genommenen zeigt sich darin , da l3 die Mãnner Buch da ri.iber fi.ihren , was 
ein jeder ein Jah r zuvo r erhalten hat und was er nun zuri.ickgeben mul3. Das Aus-
ta uschsystem de r F rauen hat nicht n.ur einen gese ll schaftli chen Wert wie das der 
Mã nner (das aus der R eligion legitimiert wi rcl ). Es ist zugleich ein Versorgungssystem, 
das da hingehend wi rk t, da l3 a m F ischfa ng ve rhinderte F rauen, z. B. nach einer Geburt 
oder nach einem Toclesfa ll , rege lmãl3ig mit Fisch verso rgt werden. Vom Austausch-
system cler F rauen sind die M ãnner ausgeschlossen. U mgekehrt nehmen auch keine 
Frau en a m sha mbla-Fest de r M ã nner direkt te il. 
Ã hnlich wie d ie F ischve rteilung ist de r Aufbau der Sagoversorgung - cin weiterer 
Punk t d ieser A rbeit - o rga nisiert. Es bes teht a ber ein wichtiger U nterschiecl zwischen 
beiclen Verteilungs prinzipien. Wã hrend F ische d irekt weitergegeben we rden, f1ndet 
die Sagoversorgung au f einer anderen Ebene statt. E i ne F rau gibt nicht Sago weiter, 
den sie fü r sich se lbst vo m Markt gebracht hat , vielmehr i.ibernimmt sie, die zum 
Markt fã hrt, das Tauschgeschãft fi.ir eine a ndere F rau , die aus irgencl einem Grund 
zuh ause bleiben mul3 . Die zuhause Gebliebene gibt der Marktbesucherin F ische (oder 
Ta bak) mit , fi.ir die sie Sago erhalte n mochte. Sago wird nie in dem Sinn weitergegeben, 
wie dies beim Fisch cl er F ali ist. 
D er Kreis cl er F rauen, mit dem eine einzelne F rau in Beziehung steht, ist bei cler 
Sagoversorgung kleiner . Er ist auf die nãchsten Verwanclten beschrãnkt, wenn diese 
das gleiche Haus oder nebeneinanderliegende Hãuser bewohnen. In den meisten 
F ãllen steht e ine F r au bei de r Sagoversorgung mit de n gleichen F rauen , an di e si e au eh 
F ische vertei lt, in K ontakt. Jedoch gibt es Ausnahmen . So hat sich gezeigt, dal3 zwei 
F rauen, clie nach den R esultaten der F ischenquête enge Beziehungen miteinander 
pftegten, bei der Sagoverso rgung nichts miteinander zu tun hatten , weil beicle F rauen 
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in de r Lage wa ren, selbst zum Ma rkt zu fa hren . Kei ne c\er Fraue n war mit der Be-
treuung vo n Kleinkindern beschãftigt, unc\ keine der beic\e n wa r zu a lt oder w 
schwach, um di e Strapaze n der Fa hrt a uf sich zu nehmen. 
Die Orga ni sati on der Sagoversorgung ha t eher den C ha ra kte r eines lebensnotwen-
digen Versorgungssystems, wãhrend bei der Fischverteilung personliche n N eigunge n 
eine groJ3ere Spielbreite eingerãumt ist. D a der Beziehungsk reis bei de r Sagoverso r-
gung k leiner ist a ls bei de r F ischverteilung, is t d ie einze lne Fra u, die nicht se lber zum 
Ma rkt fa hren ka nn , in erh ohtem M a f3 auf die F ra uen a ngewiesen, die ihr Sago nach 
H a use bringen. - Ba teson hat übcr das sha mbla der M ã nner beri chtet. D a J3 a ber 
unter de n F rauen ein , vo n dem der M ã nner qua litat iv verschiec\enes A ustau schsystem 
mit Nahrungsgütern die die F rau se lbst beschafft , bes te ht, ist neu unc\ ve rdeutlicht 
den (info rme llen) Zusa mmenha lt unter den Frauen. 
D er Tauschmarkt - ein we ite rer G egensta nc\ mei ner U ntersuchungen - zahlt zur 
Sphãre der F rauen N icht nu r, daf3 c\e r Tauschma rk t mi t Ga ikoro bi eine für die Be-
vo lke rung lebensnotwe nc\ ige F unktion hat . Auch d ie Art und Wei se wie F rauen 
F isch gegen Sago eintau schen , unterscheic\e t sich deutli ch von der, wie Mãnner 
M a rk tgeschãfte a bwicke ln . Die T a tsache , da f3 di e Ta uschgeschafte vo n F raue n über-
nommen werden, scheint für d ie Ta tmul so etwas wie eine Ga ra nti e da für zu sein , 
da f3 kein Streit zwischen den beiden T au schpartnern , den beide n D o rfern , e ntsteht. 
E i n hi sto risches Beispiel ha t gezeigt, da f3 - we nn sich M ã nner ins Marktgeschaft ein-
mischen - Streit und kriege ri sche A useina ndersetzungen ent sta nden . Ã hnlicbes belegt 
eine Mythe. 
D er T auschma rkt zwischen G a ikoro bi und K a ra rau weist a be r noch einen weiteren 
As pekt a uf: wie M ythen erkl ã ren, wurde der Ma rk t vo n der mã nnlichen Schopfer-
gesta lt M oiem gegründet, wobei di e T au schãquiva lente in Sago und Geschlechts-
ve rkehr besta nden. Ja , d ie Herku nft des Sago überh au pt erga b sich erst a us der Ein-
füh rung des Geschlechtsve rkehrs. A uch diese mythi sche Tauschbeziehung wurde zer-
stort, a ls M ã nner in di eses Ma rktgeschehen, a n dem nur F rau t:' n und Moiem beteil igt 
wa ren, eing riffen . D a nach muJ3te n d ie M e nsche n müh sam erlerne n, wie Sago herge-
stellt wird , wei l die M ã nner den Schopfer des Sagos, Mo iem, getotet hatten. 
Die Einfiihrung der Geldwirtschaft ha t we itgehe nd eine qua li tative Ye rã nderu ng 
de r Mã rk te mi t sich geb rac ht. Neuerdi ngs fi nde n M ã rkte in Kapa im a ri und Wewa k 
stat t, a n denen M ã nner tei lnehmen. Diesen Mãrkten fehl t de r fast sak ra ! a nmutende 
C ha rakte r, de n m a n au f de m Tau schmark t mi t Ga ik o robi, abe r auch a uf dem mi t 
A ibom a ngetroffen hat. Vielmehr si nd d iese moc\e rnen M ã rkte, bei de ne n nicht 
getauscht, sonde rn gegen Geld ve rka uft wird , ein vorw iegend gese ll schaft li ches 
Ereigni s. Jm Zentru m d iese r Mark tgeschehe n steht das Bew uf3tse in , dabe i gewesen 
zu sein und eine n, we nn a uch noch so k leinen Erl os erzielt zu ha ben. 
E in ã hnlicher Qua lita tswechse l ist d urch d ie Za hlung von Geld a nstelle des t rad i-
tio nell en Mu schel-«Ge ld »-Bra ut preises - den Brautpreiszeremonien wurde in diese r 
Arbeit beso ndere Aufme rksa m keit geschenkt, da bi s jetzt keine deta illie rten A nga ben 
vor lage n - einget re ten. So besteht heu te die Tende nz, di e Ü berga be des Bra ut preises 
a l s K a u f un d we niger a ls ve rpf!ichte nde Bekrãfti gung einer neu gescha ffenen sozia len 
Beziehung 7U betrac hten. 
Die E inführung des Ge ldes hat a uch eine Yerãnderung im Verh ã ltni s der Ge-
schlechter zuein ander mit sich ge bracht , in de m die F ra ue n früh e r die VeJjiigungs-
gewalt über die vo n ihnen produzierten Nahrungs mi tte l in grof3e rem U m fa ng besa f3en. 
Wie der Yerkauf vo n Ta ba k und Fisch in Wewa k zeigt, ge la ngen he ute in erste r L ini e 
d ie M ãnner in den Besitz des durch de n Verkau f erzielten Geldes. 
Die beschrã nkte Ve rfügungsgewa lt der Fra ue n über d ie vo n ihnen erwirtschafte-
ten Produkte mu f3 a ber a uch unter einem a nde rn Blickw in ke l gesehen werden. W ohl 
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produziert sie die Nahrung, aber die Produktionsmitte l, wie etwa das K a nu, der 
Fischspeer und die Gera te für den Gartenbau, werden vo m Mann hergestell t. Z udem 
geh i:i rt das Land , au f dem z. B. der T a ba k a ngebaut wird , i m a llgemeinen dem M an n. 
Nur in Ausna hmefallen ist eine Frau E igentümerin des Landes, das sie bearbeitet. 
Andere Produktio nsmittel jed och, wie etwa die F ischreuse und das Fischnetz, werden 
von der F ra u hergeste llt. Mit i h nen werden jedoch nicht in kurzer Zeit so viele Fische 
gefa ngen wie mit dem F ischspeer. 
Selbst bei der Nahrungsbeschaffung kommen - um a uf das weiter oben er-
wahnte Fazit zurückzugreifen - die verschiedenen Orientierungen von Mann und 
Frau zum Ausdruck. Die Fra u ist fi.ir die regelma f3ige Nahrungsbeschajj img verant-
wortlich. D er M a nn t ragt nur gelegentlich etwas zum Speisezettel der Fa mil ie bei. 
Die Art und Weise, wie Nahrung beigebracht wird , unterscheidet sich je nach dem, 
o b dies ein M ann oder eine Frau a usführt. Beim Fischfa ng bedeutet vor allem das 
Speeren von Aalen für den Ma nn so etwas wie ein Jagderlebnis. F i.ir die F ra u ist 
das Speeren von F ischen etwas Alltagliches, wobei seltener Emotionen da mi t verbun-
den sind. Besonders deutlich zeigt sich der emotio na le A ufwa nd der Manner be i 
Schweinejagden. Es entspricht auch den Yorste llungen der Manner, da f3 sie Schweine, 
die sie ~elbst erlegt haben, nicht essen dürfen, sondern derjenigen Mannergruppe 
offerieren müssen, die a n der Jagd nicht beteiligt wa r. So lche Yerbote kennen die 
F rauen nicht. Sie waren wahrscheinlich im Alltag nicht durchfi.ihrba r, da sonst ein 
ausgefeiltes, institutio na li siertes Yersorgungssystem unerla f31ich wa re. - Schweine 
jedoch werden nur selten verzehrt ; sie gelten als Festschma us. Ihr F leisch dient der 
gelegentlichen Bereicherung des Speisezettels, wo bei ma n es sich eher erlau ben kann , 
selbst geschossene Schweine a nderen Menschen zu offerieren. Die aul3ero rdentliche 
Stellung und Bewertung der Jagd, die zum Bereich der Manner zahlt, schlagt sich 
auch in der Zubereitung des F leisches nieder. Obwohl K ochen eine ausgesprochene 
Fra uena rbeit ist, die nie von M a nnern ausgefi.ihrt wird , sengen die M a nner den 
Schweinen die Bo rsten a b und bereiten sogar das F leisch zu. Ja, diese A rbeit ki:innte 
nicht von eine r F rau verrichtet werden. 
lm direkten Verhiiltnis von Mann und Frau zueinander - was im M ittelpunkt der 
vorliegenden A rbeit steht - zeigt sich die unterschied liche O rientieru ng der beiden 
Geschlechter besonders deutlich. Wa hrend F rauen sich ei nen Ehema nn wünschen, der 
um seine Fa milie beso rgt ist und der gerne im Garten a rbeitet, auf3ern sich Manner 
seltener zu den Qua lita ten de r idea len F ra u. Sie müsse, so sagen sie, für die regelmaf3i ge 
Nahrungsverso rgung au f kommen. Aber fi.ir den Ma nn scheint die Gemeinschaft mi t 
den a ndern Ma nnern im a llgemeinen wichtiger zu sein a ls d ie mit seiner Frau. 
Bei m Ankni.i pfen sexueller Bezieh ungen spielt d ie Frau meistens d ie aktive Ro lle. 
Die Sexualitiit ist etwas, das bei den l atmul de n F rauen zugeord net wird. F rauen ve r-
ki:i rpern bis zu einem gewissen G rad die Sexuali tat, wahrend M anner nur vori.i be r-
gehend in d iesen Bereich einta uchen. So ist es auch die Sexuali tat der F rauen, d ie für 
die ma nnliche Welt gefa hrlich werden ka nn. M a nner, die von mehreren F rauen be-
drangt werden, verlasse n lieber fi.ir einige Zeit das D orf, a ls daf3 sie sich mit ihnen 
auseina ndersetzen. Eine Frau , die mi t vcrschiedenen Mannern Beziehungen hat, wi rd 
von den M a nnern a ls eine schlechte F rau taxiert , wahrend nach der Meinung der 
F ra uen eine solcbe F rau überha upt nicht zu verachten ist. Ja, sie finden d ie Bezeich-
nung «eine schlechte F ra u» vollig un passend. Eine sch lechte F rau sei, so sagten sie, 
eine M u tter, d ie ihre K inder vernachlassige. 
Bei de n Ia tmul haben es die F rauen einfacher, mit einem Mann Beziehungen a nzu-
knüpfe n. Offensicht lich bereitet es de n Mannern eher Schwierigkeiten, von sich aus 
die Initiati ve zu ergreifen. So pa13t es in das Bild der geteilten W elt, da f3 d ie Mãnner 
gewaltsam versuchen, eine la nger dauernde Beziehung zu Frauen zu schaffen. D iese 
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gewaltsame Anknüpfung ist am deutlichsten ausgepragt in den institutionalisierten 
Vergewaltigungen von jungen Madchen durch eine Gruppe von Mãnnern. Die Ver-
gewaltigung ist eine von mehreren Moglichkeiten, eine Ehe - wenigstens aus der 
Sicht der Mãnner - einzuleiten. Vergewaltigung ist aber auch ein Mittel, mit dem 
Mãnner ihre Herrschaft bestatigen. Die davon betroffene Frau wird dadurch mit 
aller Vehemenz auf ihren Platz verwiesen. Nur so Jassen sich die im Rahmen von 
Zwangsinitiationen durchgeführten Vergewaltigungen von Frauen, die dén mãnn-
lichen Geheimnissen nachspioniert haben, erklãren. 
Auf anderer Ebene zeigt sich diese Schwierigkeit der Mã111ier, Beziehungen zu 
Frauen anzuknüpfen, ebenfalls. Wãhrend Frauen (wenigstens in Kara rau) keinen 
Liebeszauber kennen, wird er von Mannern eher angewandt. 
Für die Iatmul-Frauen nimmt das Verhaltnis zu ib rem Mann und zu ihren Kin-
dern i m Le ben ei nen zentralen Platz ei n. Für di e Manner dagegen steht das « Fami-
lien»-Leben eher an zweiter Stelle. Überspitzt formuliert kann man sagen, dal3 die 
Frau bestrebt ist, eine enge Beziehung zu ihrem Mann aufzubauen, wahrend der 
Mann versucht, die Frau auf Distanz zu ha lten. - Die Aktivitat der Frauen im ero-
tischen Bereich (was schon Mead bei den Tchambuli festgestellt hat) wurde früher 
noch viel starker als heute durch Heiratsregeln eingedammt, für deren Einhaltung 
die altere Generation besorgt war. Der Faktor Liebe, wie ihn Iatmul-Frauen verste-
hen, galt nicht a ls notwendige Voraussetzung für eine Ehe. Yielmehr wu rden indivi-
duelle Neigungen zu einem andern als dem vorbestimmten Partner durch Sanguma-
Androhung eingedammt, wenn nicht sogar ganz unterbunden. 
Die verschiedene Einstellung und Bewertung der Beziehung zum Partner kommt 
auch in der Art und Weise zum Ausdruck, wie Miinner und Frauen Konjlikte ldsen. 
Frauen begehen Selbstmord, wenn sie grol3e Sorgen haben, Mãnner toten den Men-
schen, der ihnen Sorgen bereitet. Aus dieser Aussage, die durch konkrete Beispiele 
belegt wurde, geht- in fast extremer Kurzform - die Hinwendung von Mann und 
F ra u zu verschiedenen Bereichen hervor: di e Frau to tet sich selbst (Besch rankung 
auf sich se lbst), der Mann wendet sich nach atll3en , indem er ei ne n andern Mensche n 
to tet. 
lm Z usammenhang mit Menstruation und Geburt - was ein weiterer Gegenstand 
meiner Untersuchungen war - klaffen die Bereiche von Mann und Frau am deutlich-
sten auseinander. Wahrend dieser Zeit, besonders nach einer Geburt, meidet der Ma n n 
die Wochnerin und ihr Neugeborenes streng, denn es besteht die Vorstellung, dal3 ein 
Mann, der in Kontakt mit einer Wochnerin gerat oder der ein neugeborenes Kind 
berührt, sofort alt und schwach wird. Wahrend dieser Zeit darf ei ne Frau weder Feuer 
in ihrer Feuerschale anzünden noch Nahrung für ihren Mann zubereiten . Eine ~1hn­
liche Wirkung wie von der Wochnerin und in schwacherem Ma13 von der menstruie-
renden Frau geht auch von einem E hepaar au s, das haufigen Geschlechtsverkehr hat. 
Die Kraft oder die Macht, die die beiden dadurch auf sich konzentrieren, ist so stark, 
dal3 sie die Pflanzen im Garten vernichtet und die Fische im Wasser zum Verschwinden 
bringt. 
Die Meidung von Frauen, die erst kürzlich geboren haben , mul3 im Zusammen-
hang mit der Rolle der Sexualitãt gesehen werden. Das Gelingen jeden· Kultes der 
Mãnner· hangt u . a. auch davon ab, o bein Mann die Verhaltensregeln , in dere n Mittel-
punkt meistens das Verbot des Geschlechtsverkehrs steht, eingehalten hat. Gerade 
aber die Geburt ist es, der im Denken der Iatmul eine wichtige Stellung zukommt. 
Wenn die Manner sich aber vor der Frau, die gerade geboren hat (die sich. also i m 
geschlechtsaktiven Lebensabschnitt befindet) fürchten, so verbindet ein e nges Band 
den einzelnen Mann mit seiner eigenen Mutter. Die M ütter nehmen im Denken der 
Iatmul-Mãnner eine andere Kategorie ein als die jungen Frauen. 
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Die Fraü dagegen steht in einem Spannungsfeld zwischen Bruder und Ehemann, 
wobei aber diese Beziehungen nicht mit denen vergleichbar sind, die ein Mann mit 
seiner Mutter einerseits und anderseits mit den jungen Frauen, vor allem mit seiner 
Ehefrau, verbindet. Die Vater-Tochter-Beziehung hingegen ist eher blaf3; sie gewinnt 
erst dann an Farbe, wenn ein Miidchen bei seinem Vater aufwiichst, weil die Mutter 
gestorben ist. 
In einem weiteren Abschnitt der vorliegenden Arbeit wurde versucht, aufzuzeigen, 
daf3 in der Kultur der Iatmul eine Verbindung zwischen Gebiiren und Toten besteht. 
Ei n Mann , der in den Kon tak t mit einer Wocbnerin oder einem Neugeborenen geraten 
ist, verliert die Fiihigkeit, zu toten. Auch in der Kopj]agd taucht dieses Verhãltnis 
von Zeugen und Gebiiren einerseits und Toten andererseits auf. Ein Weg zum Ver-
stiindnis dieses Phãnomens führt über die Bedeutung der KokosnuJ3 im Denken der 
Iatmul. Wie Mythenbeispiele zeigen, steht die KokosnuJ3 stellvertretend für den Kopf. 
Aus dem Kopf eines Menschen entstand die KokosnuJ3. Aber der Kokosnuf3 kommt 
noch ein weitere r Bedeutungsbereich zu. Wie aus den Zeremonien im Zusammenhang 
mit der Brautpreisübergabe hervorgeht, wird einer Frau neben der Aussteuer auch 
eine Kokosnuf3 mitgegeben, die schon einen SproJ3 getrieben hat. Wird der Sprof3 
abgebrochen, so kann die Frau nicht mehr schwanger werden. In dieser Hinsicht 
steht die KokosnuJ3 stellvertretend für die Fruchtbarkeit, in gewissem Sinn für die 
Gebiirmutter der Frau. Ãhnliches wird aus shtp::Jkundi, die im Zusammenhang mit 
Zeugung und Schwangerschaft abgehalten werden, klar. Betrachtet man die Kokos-
nuJ3 unter diesem Blickwinkel, so steht sie stellvertretend für Fruchtbarkeit auf zwei 
Ebe nen: l . die biologisch begründete Fruchtbarkeit d er F ra u, die sich a m deutlich-
sten i m Gebãren eines Kindes zeigt. 2. die Fruchtbarkeit au f sozio-kultureller Ebene, 
das Gedeihen der Gemeinschaft, was wohl am besten durch den englischen Begriff 
«prosperity» umschrieben werden kann. Dieses Gedeihen der Gemeinschaft resul-
tiert aus den erfolgreichen Kopfjagden der Miinner. Am frappantesten wird der 
Zusammenbang zwischen Toten un d Zeugen aus d er folgenden Aussage klar: wenn 
in der Nacht vor der Kopfjagd das waken eines Mannes das feindliche Dorf besucht 
und die Seelen der Menschen totet, die anderntags von Miinnern physisch getotet 
werden , so spürt die Frau des Toters jeweils i m gleichen Augenblick den Penis eines 
Vorfahren in sich eindringen. 
In einem folgenden Kapitel wurde versucht nachzuweisen, daf3 die Sexualitãt der 
F rau noch in einem weiteren Bereich der Tatmui-Kultur eine Rolle spielt. Die latmul 
unterscheiden zwischen Zauberei (grndap) und Hexerei (kugua). Wiihrend die Zaube-
re i im Prinzip erl ernbar ist - wichtig dazu ist das Wissen der Zaubersprüche sowie 
das der Geheimnamen des Opfers - , ist clie Hexerei, an clie Qualitiit des Menschen, der 
sie ausübt, gebunde n. Früher so ll es Mãnner und Frauen gegeben haben , die nachts 
Griiber aufsuchten und do rt Fleisch von Leichen , vorwiegend vom Kopf, stahlen. 
Kugua wurde mei stens mittels Leichentleisch ausgeübt. Das Fleisch verbrannten die 
kugua-Miinner oder -Frauen zu Asche, über der sie einen Zauberspruch gegen jeman-
clen sprachen. Das Wissen um kugua wurde innerbalb der Familie, oft von der Mutter 
auf die Tochter, weitergegeben. Mãnner un d Frauen, die mit dem Fleisch von Leichen 
Zauberei ausÜbten, konnten im Gegensatz zu grndap nie ausfindig gemacht werden, 
weil sie «einen andern Weg» gehen. Es bestehen Hinweise dafür, daJ3 Mãnner, die 
kugua ausüben, die Gestalt oder das Wcsen einer Frau annehmen. Für das Bild der 
Frau, das bei den Jatmul aus schillernden Farben besteht, ist dieses Phãnomen wich-
tig. Mãnner fürchten sich u. a. davor, daf3 Frauen mit Menstrualblut Zauberei gegen 
Miinner ausüben konnten. N un gibt es die Vorstellung, daf3 ein Kind aus dem Blut 
der Frau und dem Sperma des Mannes entstehe, was damit begrlindet wird, daJ3 eine 
schwangere Frau keine monatlichen Blutungen mehr hat. Menstrualblut gilt bis zu 
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einem gewissen Grad als halbes oder totes Kind. Die Frau besitzt die gefürchtete 
oder unheimliche Fiihigkeit, jeden Mo nat etwas To tes zu produzieren. Di ese unheim-
liche Fãhigkeit, die den Miinnern gefiihrlich werden kann, gilt als der Frau innewoh-
nend, oder anders ausgedrückt: die zerstórerische Fiihigkeit wird als eine Eigenschaft 
der Frau betrachtet. In einem bestimmten Sinn mag das Menstrualblut, das als etwas 
Totes gilt, mit Leichenfleisch gleichgesetzt werden. Unter diesem Blickpunkt wird 
das Phiinomen von kugua verstiindlicher. Will nun ein Mann mit Leichenfleisch 
Hexerei ausüben , so besitzt er wohl das mittelnde Objekt, Fleischstücke, nicht aber 
die Macht darüber, weil er nicht über die zerstórerische Macht oder die gefiihrdende 
Fiihigkeit, die an die Frau gebunden ist, verfügt. Deshalb mu13 ein Mann die Gestalt 
oder das Wesen einer Frau annehmen, wenn er wirksam Macht über das vermittelnde 
Objekt erlangen und somit einen andern Menschen treffen will. Eine Mythe scheint 
die vage Auskunft, die hier zur Hypothese erhoben wurde- da13 kugua an das Wesen 
oder die Gestalt der Frau gebunden ist -, zu bestiitigen. 
I m weiteren wurde die Rolle der Frau im Kuit und in den Mythen untersucht. Auch 
in diesem Bereich zeígt sich die ambivalente Yorstellung, die die Miinner von den 
Frauen besitzen. Obwohl vom Kuit ausgeschlossen, sind die Frauen - was Bateson 
und Mead bereits erwiihnt haben - als bewunderndes Publikum in vielen Zere-
monien notwendig. Am priignantesten verdeutlicht dies eine Angabe aus Gaikorobi, 
wonach Miinner junge Burschen ausschicken, die sich hinter Biiumen Íh unmittel-
barer Nahe des Marktweges, den die Frauen benützen, verstecken müssen und die 
auskundschaften, was die Frauen untereinander über das Flótenspiel der Miinner 
sagen, ob sie es als gut beurteilen, oder ob sie etwas daran auszusetzen haben. 
Obwohl die Frauen in vielen Fiillen wissen, was die Miinner im Miinnerhaus oder 
in der Zeremonialumziiunung abhalten, sind sie doch darauf bedacht, die Miinner 
über ihr Wissen im unklaren zu lassen. Ja, sie bewundern die Miinner, die so viele 
geheimnisvolle Dinge zu verrichten wissen. Es würde keiner Frau einfallen, sich über 
das kultische Leben der Miinner zu mokieren. 
In zahlreichen Mythen sind es Frauen, die die wichtigsten Gestalten sind. Das 
Motiv der Urfrauen, weibliche Schópfergestalten, die lebten, bevor die heutigen Men-
schen entstanden, taucht immer wieder auf. 
Das Wissen von Mythen, das Miinner und Frauen besitzen, bildete einen weiteren 
Gegenstand meiner Untersuchungen. Die Frauen sind im allgemeinen davon über-
zeugt, daf3 nur Miinner wahre Mythen kennen. Tatsiichlich besitzen die Jatmul zwei 
verschiedene Bezeichnungen, di e au f Erziihlgut angewendet werden: l. « wundumbu 
nyanget» sincl Geschichten, die Frauen und Kinder wissen . 2. Als «ktp» werden 
geheime Mythen der Miinner bezeichnet. - Nachdem ich zahlreiche mythische 
Erziihlungen von Miinnern und Frauen aufgenommen hatte - wobei die Miinner 
immer behaupteten, die Frauen wüf3ten keine Mythen -, zeigte sich, daf3 aufgrund 
inhaltlicher K riterien ke in strenger U nterschied zwischen « wundumbu nyanget » un d 
« ktp» gemacht werden kan n. E s er ga b si eh folgendes Bild: « wtmdumbu nyanget » 
heif3en solche Mythen , die einmal «ktp» gewesen waren und durch irgendeine lndis-
kretion allgemein bekannt wurden. Jecler Clan vermeidet es dan n, an- oder zuzugeben, 
da13 das «wundumbu nyanget» aus seinem «ktp»-Schatz stammt, da jeder Clan 
bestrebt ist, seine «ktp» geheim zu halten. Zwei meiner Informanten sahen die Yer-
wandtschaft der beiden Kategorien ein, wenn sie sagten , «wundumbu nyanget» sei 
eine Bezeichnung, um eine andere - gemeint war «ktp» - zu versch leiern . - Den 
meisten Frauen, móglicherweise auch den meisten Miinnern, ist das Umschlagen von 
«ktp» zu «wundumbu nyanget» nicht kiar. - Für den melanesischen Bereich im 
allgemeinen und für die Iatmul im besonderen dürfte es jedoch weitgehend neu sein, 
da13 auch Frauen Mythen kennen und erziih len . 
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l n ei n em zweiten Schri tt wu rde versucht, di e aufg rund verschiedener U ntersuchu n-
gen ermittelten Ergebnisse d urch Selbstdarstellungen von l atmul-Frauen und -Mânnern 
zu ergãnzen. Un ter diesem Ges ichtspunkt wurde n Le benslãu fe a ufge nommen . So 
zeigte sich, daf3 die Schilderungen der Mãnner u nd F rau en sich in ganz wesentlichen 
P unkten von eina nder unterscheide n. Wãhrend in de n Lebensbe richte n der Frauen 
pe rsonliche Erlebnisse zur Sprache ko mmen, die in erster Linie d ie Erzãhlerin se lbs t 
betreffen, stellen sich d ie mã nnlichen Erzãhler in ein Ye rhã ltnis zu einem g ro13eren 
sozia len Bezugsfeld . I hre Schilderungen ve rmi treln Bilder a us der G esch ichte des 
D orfes . D ie Mãnner sind um d ie Wiederga be grof3ere r Zu sammenhãnge bemüht , w ie 
etwa die Berichte vo n K o pfjagdzügen oder de r E reignisse des Zweiten Weltkrieges 
.zeigen. D a mit bestã tigt sich de r Schluf3, da13 sich F rauen in einem mehr nach pe rson-
li chen Gesichtspun kten a usgewãhlten , relati v k leinen Personenkreis bewegen, der 
nach au f3e n sozia l weniger hoch bewertet wird , wãhrend die Mãnner auf ei nen k lei ne n 
Bezugsk reis zugu nsten eines grof3e ren , institutiona li sierten, ve rzichten : F rau en ko n-
zentrieren si eh a u f di e Binnenstru ktu r d er Gesell schaft, Mãnner auf die Au f3e nstru ktu r. 
A ls d rittes wu rden gesa mtk ul turelle, rel ati v fes tstehende, tradierte R eflex ionen 
über die subjekti v erlebte Welt (im weitesten Sinn des Wortes), Mythen, analysiert. 
Hier bestã tigten sich die Schlüsse, die bereits aus dem beschreibenden Teil und dan n 
auch au s den Selbstda rstellungen gezogen wurde n. Sie bestehen da rin , da13 ve rdeu t-
licht werden konnte, wie die ve rschiede nen Bereiche und die dazugehorenden Wert-
systeme, a n denen sich Ma nn und Frau orienti eren, au ssehen. Tn den Mythen zeigte 
sich, da f3 der Mann best re bt ist , sich mit a ller Nachd rück lichkeit und Konseque nz 
vo n de n F ra uen a bzu hebe n. Zwischen dem mã nnlichen und dem weibl ichen Bereich 
ist eine Durchlãssigkeit, ein Ve rwischen der G renze n u ne rwünscht. Eine Mobilitãt 
zwischen beiden Bereichen und ein Ü berschreiten de r Grenzen in beiden Richtu nge n 
wird nicht geduldet. D ie F rauen dagegen streben Synthese an. lhnen wide rspricht die 
strenge Zweiteilung, di e Teilung in einen mã nnliche n un d einen weiblichen Bereich . 
F ür s ie ist d ie Welt einheit licher, ein Ga nzes, wãhrend sie für clen Mann eher zwe i-
geteil t ist. D ie Frauen, die zwa r in derselben Gesa mtku ltur leben, cli e vo n der ]deo-
logie cle r get rennten Welten u ncl der unterschied lichen Bewertu ng d ieser beiclen 
Sphãren clo miniert wird , streben im G runde genommen eine Gemeinschaft a n. U ncl 
d iese Uneinheit lichke it im Ye rhã ltn is cle r Geschlechte r zue ina nde r, cl ie sich cla ra us 
erg ib t, ist es, cl ie cl ie Kul rur cler latmul a m stã rkste n gep rãgt hat. 
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Summary 
In this disserta tion , the a ttempt has been m ade to determine the various spheres of 
life of m en and women a nd the systems of va lues perta ining to t hem, o n t he basis 
o f systematic investigatio ns (questio nnaires, infor ma] conve rsations, observations). 
By means of single, deta iled studies, various sp heres of t he women's lives were 
investigated separately with a view to putting the sing le pieces of data in to a larger 
context in o rder to e na b le a documented descriptio n o f the wo ma n's ro le i n the overa ll 
culture of the Jatmul. 
Scattered references to the ro le of the woma n a mo ng the Jatmul hae\ a lready 
been made by, amo ng o thers, Margaret M ead (abou t the village of Tambunum a nd 
the Iatmul's neighbouring t ribe, t he Tchambuli) a nd G regory Ba teson (above a l! , in 
his book « N aven » ). But t h ese two authors' p oin ts o f depa rture, metbods a n d objec-
tives a re very different fro m the o nes upon which t his study i s based . J n her reports 
o n the behaviour of ma n a nd wo man, Mead emphasized t he aspect of cul tura l 
com parison, in o rder to put into perspective the values a nd no rms which were (and 
a re perhaps still) valid in European-A merican society, a nd to show the ro le-formation 
of ma n a nd woma n to be a cultu ral m anifestatio n. To be ab le to do t his, Mead 
(e. g. in her study of the Tcham buli) addressed herself to a wider audience, which is 
reflected in the examples of the col lected fie ldwork chosen a nd a lso in the way it is 
presented (the readership a ppealed to in her we ll-founded mo nograph o n the Arapesh 
i s, in comparison, a more specialized o ne : a nthro pologists). T hus we have only 
scattered statements o n the M idd le Sepi k regio n fro m M ead , some of which a re 
overgenera liza tions ; detailed studies on the subject of the woma n have, u p to now, 
been missing. 
Ba teson, whose Naven is unquestiona bly a sta ndarcl wo rk o n t he ]a tmu l, em pha-
sized certa in ceremo nia l behaviou r o f me n a nd wo men (in the Naven-ceremo nies) in 
hi s book, o r, to u se hi s own words : 'The present wo rk is a description of certa in 
ceremonia l behaviour of t he Iatm ul people of New G uinea in which me n cl ress as 
wo men a ncl women d ress as me n, a nd a n a ttem pt. .. to rela te this behaviou r, no t only 
to the structu re a nd p ragma tic functioning o f Ja tmu l cul ture, but a lso to its e thos.' 
(21958 : 2). T hus Ba teso n explained latmul cultu re f rom the aspect o f t he Naven 
ceremonies, which a re o nly pa rtially descri bed in thi s study a nd are o nly o f minor 
importa nce to it. Bateso n describecl the re latio nshi p of ma n a nd woman a nd their 
behaviour a bove a l l from this p oint of view, referr ing to o ther cultu ra l aspects, e. g. 
procurement of food a nd the woman's ro le in the ho me- described in cle tail in t his 
study- mainly as i llustrations. 
As was a lready mentioned in t he introd uction, I h ave, o n t he one ha ncl , tried to 
examine t he ro le of t he woma n from the p oin t of view of a n impart ia l observer and , 
o n the o ther hand , to view a nd u nderstand it from the viewpoint o f t he Iatmul 
women a nd Iatmul men, having, however, a ttached pa rticula r impo rta nce to co ming 
into close contact with the women. T he results o f m y stud y may be sum ma rized as 
fo llows : M e n a nd women have clifferent spheres of living with t hei r cliffering systems 
o f values which are va lid even where domains overlap. 
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ln detail , the results upon which the conclusion, which I ha ve presented here in 
s impli fied terms, is based are made up of the foll owing: 
T he o utcome o f the fish survey showed that providing fish for the household is 
primarily the woman 's respo nsibility . But many women catch more fish than a re 
necessary to meet their own needs. The surplus fish a re passed o n to other ho useho lds. 
There is a n exchange system a mong th e women that does not ca rry a ny implicatio ns 
of socia l prestige. T he concept of exchange, of giving, taking, and returning, is pro-
nounced in the ]atmul culture. The men , too, have an exchange system, but it is of 
a completely different character from t hat of the women. Whereas a woman builds u p 
her circle of rela ti onships with other women according to kinship and loca l criteria 
as well as individ ual factors, the man is bound by a given, nearly rigid system . The 
men 's excha nge system, which is most visibly demonstrated in the shambla (as it 
co uld be see n in K a rara u) , is invested with a great deal of social prestige . Exchange 
among women is basica lly info rma!. The rules of giving, taking, and returning, which 
are so strictl y obse rved amo ng men , are notas strictly a pplied here. Thus the number · 
of fish o ne wo ma n gives another woman and whether she gets the same a mo un t back 
does not see m to be so important to her ; w hat is importa n t is to keep u p a flexible but 
constant exchange relationship with ce rtain women. Thi s is not the case for men. 
A t the ceremonia l shambla festivities, the point is for every man to return to hi s 
oppos ite number food for the exact value of what he had received at an earlier date. 
The emphasis on the equal value of what is given and what is returned is shown by 
t h e fact t hat the m en keep a reco rd o f w hat each o f them received the year before a n d 
what he must now ret urn. Not only does the women's system of exchange have a 
socia l va lue like the men's (which is legitima ted by their religion). It is, at the sa me 
time, a supply system which regularly provides women who are prevented from catch-
ing fish , e . g. a fter the birth of a child of after a death, with fish. Men a re excluded 
from the women's excha nge system. Conve rse ly, women do no t take pa rt in the men 's 
shambla festivities directly. 
The system ofsago supply ing- a furth er po int in this study- is o rga ni zed similar ly 
to the distribution o f fish. There is, however, an important difference between the 
two systems of d istribution. Whereas fi sh a re passed o n directly, the supplying of 
sago takes place on a not her leve l. A woman does not pass on sago which she has 
fe tched fr o m the ma rket for herse lf ; in stead, the wo ma n go ing to market takes over 
the job of barte ring for a nother woman who has, for so me reason, had to stay at 
ho me. T he woma n staying at ho me has the wo ma n go ing to ma rket take a lo ng fi sh 
(o r to bacco) for which she wa nts to have sago. Sago is neve r passed on in the way 
f"i sh is. The g roup of wo men with whom a particul a r wo ma n dea ls in co nnecti o n with 
the sago suppl y is sma ll er. l t i s limited to the next o f ki n if they live either in the sa me 
ho use o r in the ho uses next door. Tn most cases , a woman will be dealing with t he 
sa me wome n wi th respect to the sago suppl y that she di stributes fish to. But the re 
a re exceptio ns. For exa mple, two women who, acco rding to the fi sh survey, were in 
close co ntact , had not hing to do with o ne another with respect to sago supply, as 
both ofthem ·we re in a position to go to market themselves. Neither ofthe women was 
busy looking after infa nts, a nd neither o f them was too o ld o r weak to withsta nd 
the exe rti ons of the trip. 
The way the supplying o f sago is o rganized has the character of a vital supp/y 
system, whereas persona l feelings are g ive n more !atitude in the distribution of fi sh. 
As the g rou p involved in sago supply is smaller than the one involved in the dis-
tribution of fis h, a woma n who is unable to go to market is more dependent on t he 
women to bring her sago. - Bateso n wrote about the men' s shambla . The fact th at, 
in connection with the food tha t t hey proc ure themselves, women have a n exchange 
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system which is qualita tively different from the men 's is a new discovery, and illus-
trates their (informa!) solidarity. 
The barter market- another subject of my investigations- is part of the women's 
domain. Not only does the barter market with Gaikorobi have a function vita l 
to the population. The way that women barter fish for sago clearly distinguishes it 
from the way men do business at market. For the latmul, the fact that women do 
the bartering seems to be a kind of guarantee that the two trading partners, the two 
villages, wil l not come into conftict. A historica l example has sho wn that- when 
men get invo lved in the market transactions- disputes and wars occur. A myth 
presents similar evidence. The barter market between Gaikorobi and Kararau has 
another aspect , too . According to myth , the market was founded by the mytho logical 
ancestor, Moiem, the commodities bartered being sago and sexual intercourse. 
Jndeed , sago only originated as a resu lt of sexua l interco urses. This mythical barter 
relationship was also destroyed when men interfered in the trading process in which 
only women and Moiem were involved . After that, human beings had to strugg le to 
learn how to produce sago, as the men had killed the creator of sago, Moiem . 
The introduction of an economy based on money brought about a relati ve ly great 
qualitative change in the markets. Recently , markets have begun taking place in 
Kapaimari and Wewak, with men taking part. These markets laek the nearly sacred 
character to be found at the barter market with Gaikorobi or the one with Aibom. 
These are modern markets at which commodities are not bartered but rather solcl 
for money, a primarily social event. At the core of thi s market experience is the idea 
of having participated in it and having made a profit , no matter how small. 
Payment in money rather than in the traditional she ll- ' money '-bride wealth has 
caused a similar qualitative change; particula r attention has been pai d to the bride 
wealth ceremonies in this study, as there has been no cletailecl informat io n o n them 
up to now. Thus the tenclency today is to consicler the payment of the bricle wealth 
more a purchase than a bincli1ig confirmation of a new ly createcl social boncl. 
The introcluction of money has also causecl a change in the relationship between 
the sexes, as women formerly ha d greater power to dispose o f the food they produced. 
As the sa le of tobacco and fish in Wewak dem o nstrates, i t is primarily the men who 
come into possession of the money yielcled by sa les today. 
The women's limited power to dispose of the products grown by thcm must a lso 
be see n t111der a nother aspect. The woman may produce the foocl , but such means 
of procluction as the ca noe, the fi shing-spea r a nd ga rdening tool s a re made by th e 
ma n. Moreover, the la nd on which , for exa mple, tobacco is pla nted usuall y belon gs 
to the man. l t is a n except io n for a woman to own the land she wo rks. But thc woma n 
makes ot her means of production , like fi shing-baskets a nd fi shing-nets. 1-lowever, 
notas many fish in as short a time can be caught with them as with the fishing-spear. 
To return to a point already mentioned above, the difference in the orientafion 
ofman and woman comes out even in connecti o n with the procurement of food. The 
woman is responsible for the regular procurement offood. The man only occasionally 
contributes something to the family's menu . The way food is obta ined differs, de-
pending on whether the man or woman does it. For men going fishing , the spearing of 
eels, above all, is akin to the experience of a hunt. For the woman, spea ring fish is 
an everyday occurrence in the course of which emotions do not arise so often. The 
men 's emotional involvement can be seen particularly c learly during pig hunts. It is 
in keeping with the men's ideas that they are not permitted to eat the pigs that they 
themselves have killed; they must offer them to the group of men that clid not partici-
pate in the hunt. There are no such prohibitions among women. They cou ld harclly 
be implemented in daily life, as this would make an elaborate, institutionalized supply 
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system necessary.- But pigs a re se ldom eaten ; they a re considered sumptuo us fa re 
fo r feasts. T heir meat is occasio nally u sed to .bring va riety into the menu, because of 
which they can mo re easily afford to offer o ther people the pigs they have killed 
themselves. The extraordina ry positio n of and respect fo r the hunt, which is pa rt of 
the ma n's sphere, is also reflected in the preparation of the mea t. A lthough cooking 
is exclusively woma n's wo rk a nd is never do ne by men, the men burn off the pig's 
bristles a nd even prepare the meat. T his is a jo b a wo man could no t do. 
T he di ffering o rientation of the sexes is shown pa rticula rly clea rly in the direct 
re{ationship of man and woman to one another- the focal point of this study. Whereas 
women wo uld li ke to have a husba nd who takes ca re of his fa mily a nd Ji kes to work 
in the ga rden, men do not comment o n t be qua lities of the ideal woma n as often. T hey 
say that she should regula rly provide the family with food. But genera lly the man 
seems to consider his associa tion with other men mo re importa nt tha n his relation-
shi p to his wi fe . 
T he woma n genera lly p lays the active role in proposing sexua l rela tio ns. A mo ng 
the Iatm ul, sexuality is considered to be part of t he woman's do ma in . To a certa in 
extent, women embody sexua lity, whereas men take o nly a n occasio na l in terest in 
it. Thus it is a lso wo men's sexuality tha t can enda nger the ma le wo rld . Men who 
a re being pursued by seve ra l wo men prefer to leave the vil lage fo r a time rather than 
clea l with them. Men conside r a wom an who has re la tions with various men to be 
a ' bad ' wo ma n, whereas the women d o not consider this sort of woma n at a l! con-
te mpti ble. fn deed , they fi nd the label 'bad woma n' com pletely unfitting. According 
to them, a bad woman is a mother who neglects her child ren. 
A mo ng the l atmul it is easier fo r women to establish rela tio nships with a ma n. 
Evident ly men have greater d ifficulties in taking the initia tive. T hus the men use fo rce 
when trying to c rea te lo nger-last ing re lationshi ps, which correspo nds to the picture 
of a d ivided world. T he estab lishment of relatio nships by force is shown m ost clearly 
in the instit ut iona li zed ra ping of young girls by g roups of men. R a pe is- at least 
from the m en 's po int o f view- one o f t he va rio us possibili t ies fo r initiati ng a marriage. 
But rape is a lso a means fo r the ma n to confi rm his domina nee, the wo ma n concerned 
being vehemently put in her place thro ugh i t. T his is the only way to expla in why, in the 
course offorced ini t iat ions, wo men who have triecl to fi nd o ut men's secrets are ra ped. 
T he men's d ifficul ties in esta blishing re latio nships with women a re also demo n-
stra tecl o n a nothe r leve l. W hereas women (at least in Kara ra u) do not know a ny 
love cha rms, men tend to ma ke u se of them. 
T he rela tionship to her husbancl and child ren plays a centra l ro le in the life o f a 
la tm u l wo man. Fo r the men , however, ' fa mily'- life is more likely of secondary im-
porta nce. A n extreme fo rmu latio n wou ld be to say that the wo ma n strives to build 
up a c lose re latio nshi p to her husband , while the husbancl tr ies to keep his wife at a 
d istance.- ln earli er t imes, t he rules of marriage, which the o lder genera tion used 
to be responsible fo r enfo rcing, restricted women's activi ties in t he erotic sphere much 
more tha n they do toclay ( Mead has a lready mentio necl thi s with rega rcl to the 
Tcham bu li). Love, as the Jatm ul women u nclersta nd i t, was not considered a necessa ry 
req uirement fo r marr iage. O n the contra ry, affect ion for a nyone other than o ne's 
intendecl partner was checked if not completely stopped by the tb reat of 'sanguma'. 
The way men and women solve conflicts a lso reflects the difference in t heir attitucles 
towards and rega rds for their relationshi ps with their partners. Women com mit 
s uicide if t hey have serious problems; men kili t he person who has caused their 
p roblems. From th is fac t, which was verified by concrete examples, fo llows- in 
short- that man a nd wo man turn to d ifferent spheres: t he wo ma n ki lls herself ( limits 
herself to herself), the man turns ou twa rd by k illing a nother person . 
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T he do ma in s of m a n a nd woma n a re furth cst apart in co nncction with menstrua-
tion and birth- another po in t exa mined in thi s stud y. During th is time, especia ll y 
after a birth , the man avo ids the wo man in childbed a nd her new bo rn baby a bso lutely, 
becau se the belief exists tha t if a ma n comes into co ntac t with such a wo ma n o r 
t ou ches a newbo rn baby, he will immedia tely becom e o ld a nd wea k. During thi s 
t ime, a wo ma n may neither light a fi re in her stove no r prepa re foo d fo r her husba nd. 
A s imilar effect to the o ne of the wo ma n in childbed a nd to a lesser extent to tha t of 
a menstrua ting wo ma n is produced by a couple that has frequen t sexua l in terco urse. 
The st rength o r power which is thus concentra ted in the t wo is so stro ng tha t it 
destroys the pla nts in the garden a nd causes the fi sh in the water to di sappear. 
The avo ida nce o f wo men who have recently give n birth must be see n in connecti o n 
with the ro le o f sex ua lity. The success of eve ry ma le c ult is clepende nt o n, a m o ng 
o ther things , whether a ma n o beys the rul es of behavio ur, the centra l o ne of which 
is genera ll y the pro hibiti o n of sexua l interco urse. But it is precisely birth tha t has a 
ve ry impo rta nt pos itio n in Tatmul th o ught. Th o ugh m en a re a fra id o f the wo ma n 
who has just give n birth (who is, therefo re, in the sexua ll y acti ve periocl of her li fe) , 
the re exists a very stro ng bo nd between the ma n a nd hi s o wn m o ther. F o r Jatmul 
men, mo thers d o no t be lo ng to the sa me ca tego ry as yo un g wom e n. 
For wom en, ho wever, t he tension is between brother and husband, th o ugh these 
rela ti o n.ships do no t compa re with th ose the ma n has wit h hi s mother , o n the o ne 
ha ncl , a nd yo un g wo men, especia lly hi s wife, o n the o ther. T he rela ti o nshi p be twee n 
fat her a nd claughter is ra ther co lo urless ; it o nly ga in s if a g irl is ra ised by her fa the r 
because her mo ther has died . 
A further secti o n o f thi s stud y presented a n attempt to de mo nstra te the ex istence 
o f a connection between giving birth and killing in the l a tmul c ul ture . A m a n who has 
co me into contact with a wo ma n in child bed o r a new bo rn ba by loses t he ab ili ty to kili. 
This relat io nship between procreati o n a ncl g iving birth , o n the one ha nd , and k il-
ling o n the o ther, a lso comes up with respec t to headhunts. The s ignifica nce o f t hc 
coco nut in Ta tmul th o ught o ffers us o ne poss ibility o f understa nding thi s pheno meno n. 
As exa mples fro m myths show, the coco nut represents the head . Th e coco nut o ri g-
in a ted fro m a hum a n heacl . But the coconut is impo rtant in a not her way , too. A s 
the ce remo nies clea ling with ha nding ove r the bricle wea lt h sho w, a lo ng wit h her 
dowry the wo man is g ive n a coconut with a shoo t to take a lo ng. J f the shoot b rea ks 
off, the wo ma n ca nn ot bee o m e pregna nt. l n t h i s respect , t h e coco n u t represen t s 
fert ility a ncl , in a ce rta in sense, t he wo n1 a n's wo mb. Simila r info rma ti o n beco mes 
c lear fro m t he 'shi pJ kun cl i' (mag ic spe ll ), whic h is said in co nnect io n with conce pt io n 
a ncl pregna ncy. Considered fro m t hi s point o f view, the coco nu t represe nts fe rtili ty 
o n two leve ls : l. W om a n 's bio logica ll y based fe rt i lity, whic h i s mos t c lea rl y de mo n-
strated in bea rin g a child. 2. Fe rtility o n a soc io-c ultura l leve l, the prosperity o f t he 
community. This prosperity is a result of the men's successful headhunts. Th e co n-
necti o n betwee n killing a nd proc rea tio n is shown m ost st rikin g ly by t he fo ll ow ing 
report : if, during the night befo re the head hunt, the 'wa ken ' (so ul) of a ma n visits 
the e nemy vill age and kill s the so ul s of the people who, o n the fo ll owing day, a re 
go ing to be physicall y kill ed , the wife o f the kill er fee ls the pe netra ti o n o f a n a ncesto r 's 
peni s a t t ha t m o ment. 
In o ne ofthe fo ll owing c hap ters, the attempt was m acle to prove tha t the wom a n 's 
sex ua lity plays a ro le in yet a nother sphere o f Ja tmul culture. T he l a tmul d istingui sh 
between sorcery (grndap) and witchcraft ( k ugua) . Whereas so rcery ca n, in p ri nc ipa l, 
be lea rn ed- necessary is the kn o wledge of spell s as we ll as the victim 's sec ret na mes-
witchcra ft depends o n the qua liti es o f the person practicin g i t . l n ea rli er times, m en 
a nd wo men a re said to have ex isted who so ught o ut g raves a ncl sto le the ft esh fro m 
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corpses, primarily from the head. Kugua was usually practiced with the help of the 
flesh of corpses. The kugua-men or kugua-women burn t the fles h to ashes over which 
they cast a spell o n someone. The knowledge of kugua in a fa mily was passed o n, often 
from mother to daughter. Men a nd women w ho practiced witchcraft with the flesh of 
corpses, as opposed to grndap, could never be traced because they went 'another way' . 
T here are allusions to the fact that men who practice kugua take on the form or 
essence of a woman . This phenomenon is important for the Iatmul's ambivalent 
picture of the woman. Among other things, men fear that women can practice witch-
craft against them with their menstrual blood. There exists a belief that a child 
originates from the woman 's blood and the man 's sperm, an idea based on the fact 
that a pregnant woman has 1o monthly bleedings. To a certain extent, menstrual blood 
is considered to be half a child o r a dead child. The woman possesses the 'feared and 
uncanny ability to produce something dead every month. This mysterious ability, 
which can become dangerous to men, is considered to be inherent in woman, or, to 
p ut i t another way : the ability to destroy i s considered to be a quality o f the woman. 
l n a sense, menstrual blood, which i s considered to be something dead, can be equated 
with the flesh of corpses. F rom this poi nt of view, the phenomenon of kugua becomes 
more understandable. J f a ma n wants to practice witchcraft, h e possesses the 
med iating object, pieces of flesh , but not the power over i t, as the destructive force or 
endangering ability, which belongs to the woman, is not at his disposal. Therefore, 
the ma n must ta ke on the form or essence of a woman if he wants to obtain effective 
power over the mediating object in order to affect another person. There is a myth 
which seems to confirm the vague information that was raised as a hypothesis here-
that kugua is bound up with the form or essence of the woman. 
The woman's ro/e in cult and my th was also studied. In this realm, the men's 
ambiva lent idea of the woman can a lso be seen. Although women are excluded fro m 
cul t- a fact a lreacly mentioned by Bateson and Mead- as an admiring audience, they 
a re neccessary in many ceremonies. This is mos t clea rly illustrated by a statement from 
Gaikorobi, accorcl ing to which men send out boys to h ide behind trees a long the road 
to market that the women use and find out what the women say to each other about 
the men's flute p laying- if they judge it to be good or if they have a ny complaints 
about i t. Although, in many cases, the women know what goes on in the men's house 
or the ceremonial enclosure, they want to leave the men in the clark about their 
knowleclge. Tn fact, they acl mire the men for knowing how to elo so many mysterious 
things. No woman wou lcl cl ream of laughing at the men's cult life. Women are the 
most importa nt fi gures in numerous myths. The theme of the mythica l first women, 
ancestresses, who li vecl before the people of toclay existecl , comes u p again and again . 
The knowledge ofmy ths possessecl by men ancl women was another su bject treated 
in my study. On the whole, the women are convinced that only men know the true 
myths. l n fact, the l atm ul have two names which can be given to nar rative material: 
l . «wunclumbu nyanget» are stories that women ancl children know. 2. «ktp » refers 
to the men's secret myths.- After having recordecl numerous mythical stories told 
by men ancl women- though the men claimecl that the women dicl not know any 
myths- 1 saw that no clear clistinction on the basis of contents cou ld be macle be-
tween «wunclumbu nyanget» a ncl «ktp». What was to be concludecl was that those 
myths that usecl to be «ktp» but became generally known th rough some indiscretion 
are called «wundumbu nyanget». Every clan avoicls aclmitting that the «wundumbu 
nyanget » once belonged to its « ktp » stories, as every clan wants to keep its « ktp » 
secret. Two of my informants realized the relationship between the two categories 
when they saicl that «wu ndumbu nyanget» was a name usecl to cl isguise another one 
- meaning «ktp».- The change from «ktp» to «wundumbu nyanget » is not clear 
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to most wo men anci poss ibly even to most men .- With rega rd to M ela nesia in gene ra ! 
a nd the latmul in pa rticul a r, it is probably the fir st time the wo men, too , have been 
di scovered to know and tell myths. 
In a second step, the a ttempt was made to use se/f-porlrayals of Jatmul men and 
1vomen to complement the results arrived a t by mea ns of in vestigatio n. With thi s in 
mind , auto bi ographica l statements were recorded . lt became ev ident tha t men 's a nd 
wo men's descriptio ns differed in very signi fi ca nt poin ts . Whereas the wo men m en-
tio ned persona l experiences tha t prima ril y affected the narra to r herse lf, the men tended 
to describe themsel ves in rel a tio n to a la rger social context. T heir descripti ons co m-
municate scenes fr om the histoFy of the village . The men tried to express m o re 
gene ral situa tions, as their reports of head-hunting pa rties o r the eve nts of W o rld 
War JI show. Thi s confirms the conclusio n tha t women function within a sma ller 
g roup, chosen mo re alo ng perso na l lines, which o utwa rdly does not enj oy a pa rtic-
ul a rly high socia l sta nding ; men renounce the sma ll er, more persona l group in favo ur 
of the la rge r, more in stitutio nalized one: women concentrate o n the inner structure 
of society, m en o n the ou te r o ne . Thirdly, my ths, i. e., re la ti ve ly fixed , traditio na l 
reftec tions of a genera l, cultural type upon the subjecti vely ex perienced environmen t 
(i n the broades t sen se of the wo rd) , were analysed. The conclu sions a rri ved at fro m 
the descriptive part a nd the self-po rtraya ls we re thus co nfirmed . They co nsist in a 
cla rificati on of the va ri o us domain s with their co rrespondin g systems of va lues by 
which men a nd wo men orient themselves. The myths show tha t ma n stri ves to di stin-
gui sh himself very ca refull y and consistentl y fr om wo ma n. An y obscuring of the 
bo unda ri es between the male a nd fema le sphe re is undesira ble. Neither mobility 
between the two realm s nor an y c ross ing of the bo undaries in either clirection is 
to lerated . The women, however, stri ve for a synthesis, I).Ot co nsidering an y strict divi-
sio n into a ma le and female domain adequa te. Fo r them the worlcl is mo re hom o-
geneo us, a who le, whereas fo r the ma n it is more likely to be sepa rated into two 
pa rts. A lth o ugh the wo men Ji ve in the same ove ra ll culture which is do mina ted by 
the icleo logy of divided wo rlds a nd d ifferent eva lu ation of these two spheres, they 
basica ll y wa nt a community. A nd i t is thi s cli screpa ncy in th e rela ti o nship of the sexes 
to one a nother tha t has cha racteri zed the culture of the Ta tmul most. 
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Glossar der wichtigsten Pidgin-Ausdrücke 
bani s 
bare t 
bekim bek 
bigpela man 
boy 
ga ramut 
hap bilong meri 
ha us boi 
haus kiap 
haus polis 
ka naka 
ki a p 
ki na 
kowar 
ku nai 
kundu 
luluai 
manki 
marsa lai 
mas ta 
1111SSIS 
paitim ta nge t 
pato 
ropim brus 
sa ngum a 
stngsmg 
sk in torosel 
s tes in 
store 
s to ri 
talimbum 
tu m buan 
tumbuna 
tu l tui 
wanbel 
266 
Zeremonia lumzãunun g beim Mãnnerha us 
Wasserlauf, oft ein Seitenarm des Sepik 
eine Gabe in der Hohe der früher erha ltene n an den Spender 
zurückgeben 
ein a lter, wicht iger Mann 
Ei nheimischer im Dienst eines Weif3en 
gro13er holzerner Schlitzgong 
verwandtschaftsmã13 ig: «die Seite der Fra u » 
Mãnnerbaus 
Hütte für durchreisende austra li sche Verwaltun gsbeamte 
Hütte für ei nheim ische Polizeikrãfte 
Einheimischer (als E igenbezeichnung) 
austt'alische r Yerwaltungsbeamter 
Perl muttm uschel 
Blãtter verschiedener Pflanzen , d i e für « Zauberei » 
verwendet werden 
Gras landschaft 
Sanduhrtrommel 
von der Verwaltung eingese tzter Dorfchef 
Knabe, Bu rsche 
Geistwesen 
ein Wei13er 
eine wei13e F rau 
Streitgesprãch im Mãnnerh aus 
Ente 
Tabakblãtter a uf Rota ng a ufziehen 
Za uberei 
zeremoniell es Fest , aber auch: Zauberspruch 
Schi ldkrotenpanzer, auch Sch ildpatt 
Nieclerlassungen von Weif3en 
Verkaufsladen 
Bericht, Gesch ichte, Mythe 
Scha le einer Meeresschnecke 
Maskenfigur 
Yorfahre 
ste ll vertretender « Dorfchef» 
abstammungsmã13ig die gleiche Mutter 
2. yai 
3. tawontu 
1. suambu 
3. iai 
yau 
aba b u 
mb uambo 
1. kandshe 
3. ianan 
1. sase 
2. yai 
nyan 
aba b u 
mbuambo 
sas e 
nian 
2. walanga/salanga 
1. nyan 
pabamindagan 
2. pabei 
maema 
n g ual 
3. nggwail 2. 
3. nyamuh 3. 
4. ianan 
kandshe 
nyamun nyangei 
la ua 
nas a 
2. yanan 
n g ua l 
nggwail 
2. 
3. 
2. laua 
3. lando 
3. ianan 
3. 
3. 
nyanggai 
nggwail 
nyan 
nyait 
nyai' 
4. kaishe-ragwa 
kasndu 
aba b u 
mbuambo 
yau 
nyamei 
nyame 
1. suam bu 
maema 
2. ababu 
3. mbuambo 
nian 
L 
L 
e 
bo 
rbu 
1a 
r n 
2. walanga 
kasndu 
walanga 
kasragwa 
aba b u 
mbuambo 
3. nyame 
3. nggwai l 
3. nyanggai 
Verwandtschaftssystem 
2. ababu 
yau 
nyamei 
nyame nyan 
maema 
EGO 
suambu 
tawontu 
3. tawontu 
yal 
nalsagut 
2. nalsagut 
walanga 
nalsagut 
nyait 
ng ual 
tawQntu 
nyamei 
nyamei 
l 
kandshe/naisagut 
naisagut 1. laan 
EGO 2. tagwa 3. nyamun (w. s.) 
nyamun 
tawontu 
tawontu 
nyamun (w.s.) naisagut 
3. lan (w. s.) 
nyame 
(m. s .) * 3. laua 
~ 3. nggwail O 63. tshuambo 
(m. s.) 
1. yanan 
2. ngual 
3. ianan (w. s.) 
na 
nalsagut 
nalsagut 
naisagut 
nalsagut 
3. kanggatt (w .. ( 
3. tawontu l 
ababu 
suambu 
d s hei 
suambu 
walanga 
ababu 
m bara 
naisagut 
nyait 
walanga 
aba b u walanga 
nyamei 
suambu 
Z eichenerk /ârung 
Die R eihenfolge der Term ini entsprich t folgendem Schlüssel : 
J. Termini vo m we iblichen Ego a us gesehen 
2. Termin i vom ma nn lichen Ego a us gesehen 
3. Termin i von Bateso n (nach Korn) 
4. Ba teson D iagramm 21958 : 305 
a babu u nd mba m bu gelten (in Kararau) a ls identische Termini 
':' In Korn 1973 irrtümlich a ls (w. s.) a ngegeben 
t In Ko rn 1971 und 1973 irrtümlic h a ls « kaugga t » wiedergegeben 
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Komeagui in ihrem Festtagsschmuck 
• . , t 
.,, ' '. t 
-•-~-." ~,, 
~ (1)\"' 
.. ~.~Ul'·: 
r--v.~ +: 
k'Wc, .' 
"' - - ~1 ' :~ ... ~ ·. 
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Ka ma (mitte) be i e iner Masken befragung im Miinnerha us 
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Ein untypisches Ehepaa r: G imbun und Namui (bei Vorbereitungen zum Herstellen von Muschelkalk) 
Fischfa11g: 
In der Morgcndiimmerung fahren die Fra uen zum Fischfang. Maabma hat soeben ei nen Aa l gespeert 
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Sagomarkt: 
Die Fra uen von G a iko robi belagern ei n Ka nu de r Frauen von Ka ra ra u Das Angetot an Sagoba llen ist gri:Hler als das a n gerauchertem Fisch 
N 
OJ 
OJ 
Mânnerlwus-Eimveihung in Mindimbi! 
Die Frauen umta nzen die Rondelle mit den totemistischen PAanzen 
Brautprei.lfest in Quedndshangc 
Dieals Miinner verk leideten Mütterdes Briiutigams suchen clie Bra ut 
D i e Aussteue r : F ischreusen, Ko r be, Feuerscha len, Sagovorra tsto pfe u n d Sagobackscha len. 
Im Vordergrund e ine sprie13ende Ko kosnu l3, die a ls Zeichen für d ie Fruchtbarkeit der Braut gilt 
D ie Braut überschre itet die weiblichen Angeho rigen des Clans des Briiutigams, bevor s ie das Ha us 
ih res Mannes betr itt. M it ihr bringen ihre miinnlichen Anverwandte n clen Stab m it clen Kowar-
bla ttern, die Feue rscha le, in cler ein Feuer brennt, und ihre A ussteuer zum neuen Wohnort 
...... ..... ,~ -~ -~ ~ ·~ 
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lm Jnnern des H a uses wird d ie Bra ut von den Fra uen mit dem Nogua n bo-Sings in g will kommen 
geheil3en (i n der M itte ist d ie lnfo rma ntin M ingu zu sehen) 
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